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یب انہر 1۷۱۹۲ 


الإهداء 


ك القاب الر حم الذى ودع هذه الدار واا مغر ب 
إلى طلب العم 


إلى والدق 


هذا هو الكتاب الثاى من الجموعة الإشراقة 
وقد صدر الكتاب الأول وهو : 
9 ھہا کل انور &« 


مقت هة اة 


اهنتم مەظم ابا حثين فى الغراث العةلى الإسلاعى بدراسة الفرع المشالى الفاسفة 
الإسلامية » وقد أخرجت دور الاشر كثيرا من الدراسات حول الفارافى 
وان سينا وان رشد » ويذلك آمل جانب مشرق عبق الجذور فى الةكر 
الإسلاى » وهو الفرع الا فلاطو نى الذى مثله الغيلسوف الإشراق شراب الدن 
السمروردى ال تول ومدرسته . 

ورجح الفةضل فى توجيه كات هذه ااسطور إلى هذه الناحية الغنية من الفدكر 
الإسلامى إلى الأستاذ الدكتور أو العلا عفبن ؛ إذ عكةت تحت إشرافه مثذ 
سلا ۱۹٤٤‏ على جع آثار شيخ الإشراق » الى کان مءظمبا لا بزال مخطو طا 
فى ذلك الوقت وكان أن اتصات سنة ه۹٠‏ بالاعتاذ لو بر ماسيلون المستشرق 
المعروف فأرشدلى إلى نواح جدرة باليحث » ويسم لى الاطلاع على إعض 
الم لفات‌النادرة حول المرضوع والموجودة مكتبة اميد الفر مى لئار بالقاهرة. 

ولا يسه نى فى هذه التقدمة إلا أن أتوجه بالشكر وعرفان اليل إلى هذين 
العالمين الجليلين . 

ولیس من شك فی أن جدة الموضوع وطرافته ستثيران ادنام كثير من 
الباحثين . وأعت أمر آخر وهو أن ظمرر مذهب الإشراق قد دحض الادعاء 
الذى ظل مو رخو الفاسفة الإسلامية رذيمو اه حةية طوبلة من الزمن ۽ إذ غيل 
إاجم آن جوم الغزالى العثيف على الفلسفة قد تى عامما نمايا فى اشرق الإ لای 
رث یکن هناك - علي حد قوم مت جال لای ابتکار فاس بعد ان سينا . 
ولدكن التطور اله-كرى كان جب أن يذهب إلى مداه رغم المقبات السيامية 
والدياية وال حداث التار عخية الى كات تةف باارصاد لآى ال#راف عن مذاهب 


أمل السنة . ذلك أن السم روردى ءاش فى فلرة الجر وب الصلميدة أيام صلاح 'لدن 


~~ Q¶ 


الأيوبى بعد سقوط الدولة الفاطمية » وا ندحار المذهب الشيمى وا تتصار الإسلام 
السنى وا-كتل المسلمين والنفافہم حول لواء السنة لمقاومة الغضزو الصليى 
على العالم الإسلای . 
كا نت إذن كل الظروف السياسية والدينية غير موانية لظبور هذا المذهب . 
والکله انیثتی خلال هذه العقبات لاله کا سثری فما إعد و أيد نطور ف۔کری کامن 
فى اعبط العقلى الإسلاى» إذ أن الإشراقية تمل المر حلة الحاسمة أوالنتيجة الخطقية 
اتطور مذهب ان سينا الحقيقي ('“ . وبالإضافة إلى ذلاك فإن انمال الإشراق 
با لنشيح جعل دراسة الفسكر الإشراف ذا أهمية بالغة . 
على آنه قد ظورت خلال الأاعاث التى تنا ما حول هذا الموضوع › مشا كل 
كشيرة تناوانا بعضا بالبحث فى هذا اماف › وسنتناول ضما الأخر 
فى مو لفات ستظمر نباعا إن شاء الله . هذا فضلا عا ستتضمله هذه السلساة 
من نصوص للسهروردی ) و لتلامذنه . 
وقد خصصنا هذا الكتاب لإءطاء صورة عامة عن خصو بة الموقف الإشراق 
عند السمر وردى مع إراز خصائص المذهب ٠‏ وصلته با داهب السا بقة عليه » 
وقد نينا أن شير فى إبحاز إلى صلة المذهب بنظر ية أفلاطون فى المثل. وذلاك لكى 
مرد للبحث الذى لزمح أشره قربا عن انتقال نظرية المثل الا فلاطو نبة إلالمدرسة 
الإشراقية وإلى فلاسفة الإسلام بصفة عامة . 
و می بمذا الصدد أن شيد بالاعاث والمقالات التى شرها حول الموضوع 
)١(‏ أشرنا إلى هذا الموضوم بااتةصيل فى فصول من الامجاهات الأفلاطو نية هند أبن سيناء 
وذاك فى حت بالفر اسية بحت الطبم - راجم أبضا ,مجه كلية الاإداب بجاممة الإسكندرية 
سنة ٠١١۷‏ مثا الدؤاف هنوانه « نقد ألى البركات لفاسفة أبن سينا » . 
(۲) ظہر مہا کناب هيا كل !انور ؛ رقد أمددنا نومر : لحات فى الةاثق » والألواح المادية 


Carra de Vaux, Horten, Iqbal, Spies, Ritter. 

ويدرر معظمما حول یق تار حي اة سوروردی وآفمرسة کدنبه 
أو تلخيص تتف من آرائه » إلا أن كتاب السد محمد إقبال عن , آطور الفلسفة 
فى فارس » وقد نضمن محا عن شيخ الإشراق مكن أن يهد عارك أو لية إسبطة 
إدراة المذهب ل ركتب ها كامل التوفيق . 

هذاء وقد عكف مستشرق فر نى معد الدراسات العليا ببار يس هو الا ستاذ 
Henri Corbin‏ هری كور بان » على اشر صوص اأسمروردى › وقد شر 
الجزءالارل من هذه الأضوص بعد بدئنا فى هذا المحث بفارة طو بلة ٠‏ ولذلك فقد 
اغتمدنا ى أ كر المراضعرعل الخظوطات الأصلية . 

وان إذ اقم 
عفر الا كل الأهتام ذا انوع من الدراسات ١‏ فثمت جال واسع التعاون 
رالإطي ال ف ها ايدان ج اوخت فى الطاب الافتتاحى لناقدة رسا 
الكوراء الف إل آلسر بون . وكان ذلك بصدد التنازع أحول ادعاء ملكية 
موضوعات البحث بين بعض المؤ لين العرب وفربق من المستشرقين . 

ولا غرو أن الروح العلبية الحقة توجب طرح الاثرة وندفعنا إلىحب الحقيقة 
لذاتا وإلى التعاررت مع روادها حى نحفظ للفكر كرامته ولل سماحته 

والله الموفق سواء السبيل . 

ولا يفو تنا أن نتوجه بالشكر إلى المشرف على هذه السلسلة الأستاذ الدكتور 
مود قاسم جزاء ماقدم من جود وعناية فى نشر هذا ال_كتاب . 


٠ا‏ ا جود المؤ اكع ال الخةقير من قراء ار به أرجو أن 


المندرة - رمل الاسكندرية 


آغسطس سنه ۱۹۵۸ مر عل اہو الہ 


البا س ا'لارل 
الأصل ارول 
نشأة السهروردى 


اسه ولةمه : 


هر أو الفتوح حى ن حش نن أميرك 7 الملقب رشاب الدن النهروردى 
المقتول وقد اختلفت الروابات فى عة اسمه ولكن معظم هذه الروايات تكاد 
مع على یه هذه اللسمبة , 


وقد لقب بالمقتول للد عار شد ٤‏ وکن مده م هذا مروا کلة 


)١(‏ صرآة انان للیافعی « ص ۴ و ص ۲۴۲ ٠‏ شاب الاين حى بن حبش بفتح الماء 
المبملة والباء الموحدة بالكين اأمجمة الد مهروردى المقتول حاب . أميرك بفتح الهمزة واللم المكسورة 
ثم ياء سا كنة مثناة من متها و بعدها راء مفتوحة م كاف وهو اسم أعجمى مناه أمير تصغيي 
أمير وم يلعقون اللكاف آخر الإسم للتصغير . 

(۲) ووات الأعيان لاإن خاكان مخطوط رقم ٠٤٠٠١‏ تار ع دار الكتب القاهرة . هو 
أبو الفتوح حى نن حبش بن أميرك الاقب هاب السمهروردى الة:ول محلب وقيل اسه أحجد 
وقيل كية اسه وهو أبو الفتوح وذكر أبو اامباس ابن أبى أصيبعة فى طبةات الأطباء أن امه 
تحر ولم يذكر اسم ابيه والذى ذكرته هو الأسح ومذا بنيت الترجة عليه فأنى وجدنه عاط جاعة 
من أهل العرفة بهذا الفن وأخرنى به جاعة أخرى لا أشك فى معرفتهم فقوى عندى ذلا فترجت 
عليه وال أعلم . < ۴ ص ۹ ۰ ۲١۷‏ من طبعة القاهرة سنة ٠١۹٩‏ ه . 

وقد لاحظ الأستاذ نللنو من قبل هذا الطأً الذى وقع فيه بن أبى أصيبعة ووصفه بالسمو 
اشيم والغاط الفظيعم « راجم کتاب عل الفلك تاره عند المرب فى ااقرون الوسطى 
من مذدورات المامعة الملصرية ‏ روما سنة ٠۱۹۱۱‏ ص ٦۸‏ »> . 


س 


«المقتول» تفسیراً فم منه آنه شید . ومذکر وز طم 0(٩:و‏ مع هذا فإِن تلامیذه 
ل بفہموا لقب مقتول إلا نی شيد وه ذا اس وجدت شاهد صدق عله 
فى خطوط يسميه صراحة بلقب شيد ) » . 

وقد اختاط لقبه (السهروردى) على بعض كتاب الاجم نا 
ذكر فى دالرة المعارف الإسلامية أن السهروردى المقتول انتقل إلى بغداد مع أن 
النى عاش فى بغداد شخص آخر بدعى السمروردى أيطاً إذ أن هناك (© 
شاب الدبن السهروردى المقتول الذى نرجم له ثم أبو النجيب عبد القادر 
ان عبد الله بن مد ن عمو به ال لقب ضباء الدىن السمرور دى الفقمه الصوف المخوفى 
پبغداد سن ٣ه‏ ھ . وأيضاً او حفص عمرو بن مد بن عبد الله بن مد بن عمو به 
وهو ابن أخى المقدم ذكره » وكان فقا صوفياً شافعى المذهب له كتاب «ءوارف 
المعارف » وقد توف سلة ۴٣٣۹ه‏ . 
ناته : 

لانشير المراجع التى تؤرخ حياة شماب الدين السمروردى إلى تفصيلات وافية 
عن تاریخ میلاده ونشأته الاولى وتعلیمه › ولا تلق ضوءا ساطعاً عل نسبه 
وأسرته التى نغأً فما » حتى أن معظم المراجع التى بنقل بعضم| عن بعض فى الغالب 
لا تذكر شيا عن مولده وحباته الأولى فثلا الشرزورى اذه المباشر 
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H. Corbin : Le Bruissement de I’aile de Gabriel, Traité 
philosophique et mystique publié et traduit avec une intro- 
duction et des notes par H. Corbin et P, Kraus. 
راجم « تقديسات الكخ الشيد » (#وعة من الأناشيد والصلوات ) طوط استانبول‎ )۲( 
H. Ritter : Philologika» ورقة رقم ۱۸۲ - راجم أيفاً‎ ۱١۸٠١ مه راغب رقم‎ 
Der Islam, "Ao 1۹س‎ Y ai { > 

. راجم دالرة ممارف البستانى مادة السهروردى‎ )٩( 


E 
وشارح مؤلفاته لا عد فى لرجته المطولة لاسروردى إجابة شافية عن هذه‎ 
. إلاتفسارات‎ 

ولاشك أن صغر سن هذا الفيلسوف الصوف وكثرة أسفاره كانا من العوامل 
إلى ضبقت نطاق انتشار علمه وذرع صيته فل حفل الور وكارة الخواص بتبع 
ناته الأول . 

واد السهروردى بين سلة مه هو ١٥۵د‏ ویقال إن مولده کان ببلد ةه 
سرورد من أعمال زنعان من عراق العجم » وینسبه صاحب آثار البلاد ٩(‏ 
إلما فيذكر , أن سهرورد بلدة بأرض ال جبال بقرب زنجان ينسب اما أ بو الفتوح 
e SE N‏ 

وتجمع المراجح الى تحت يدنا على أنه بدأ حياته العلبية باقصاله بأستاذه جد 
الدن الجبل فى مراغة من أعمال أذر بيجان حيث تلق عله أصول الحكة والفقه » 
ومجد ادن ال جل هذا هو أستاذ الفخر الرازی ٩‏ وكانت بينه و بين الدہروردى 
مناظرات ومساجلات . 


(۱) آثار البلاد افزوینی س ۲٦۵‏ طبع فوستنةلد . وأبضاً راجم دارة المارف الإسلامية 
مد SuhrawWard‏ وض Sa AME BEE‏ ا الفدعة انى مى منطفة 
الجبال. ٠‏ وبعتقد نلاکه آنا e‏ ا ترجم فی الإسم إلى Suhr‏ حا المرة الفارسی ولا عکن 
ا موم سر ورد بالضط ولكن الفرافس ااسامين محددون موفمما على الطريتق بين مذان 
وداد ال جوب اسانة ارغاز ل خا ال جا و رى الي انتا 
:ی کان يعد أقصر طریق ف زەن ن الم 1 Sl‏ 

بون طريق إقزوين وذلاك بيا جد ابن حوقل يذ كر عكس ما أورده الأسطخرى . ووقمت 
الدینه ق أ هی الا كراد ى القرن الرابع الهجرى ( العاشر اليلادى ) وقد هجرعا أهليا وکا نوا 
کک ول وم ببق منم لا نه ا بعد ذلك على ألما قرية 
ة حيط ا قرى مغولية منعددة فى وسط حال مدا ». 

e‏ داجم * مساجلا غر الدين الرازى » لبول كراوس فى مضبطة المعهد الى الله رى 
س ۹ سن ۷ا 3 EE‏ 
2 9 


ویذکر عله ان کان ٠(‏ فى الوفيات , كان من علساء عصره قرأ الحكة 
وأصول الفقه على الشيخ جد الدين ال جبلى <" عدينة مراغة من أعبال أذر بيجان › 
إلى أن برع فهما » وهذا جد الدين الجبلى هو شيخ فر الدين الرازى وعايه غرج 
و إصحبته اتفع 2 

ولا ندرى أيضاً شيا عن ظروف تلقيه العم فى مراغة » وكل اذى نعلله. 
عن جد الدين الجبلى أستاذه أنه كان من المتكامين الذن تأروا بالمشاثية » وأنه كان 
فقا أ ك منه فياسوفا > لم آشير الصادر بعد ذلك إلى أن فلي وفا أخذ بطوفق 
الفاق » فيتةل من بلد إلى آخر تدفعه رغبة ملحة فى طلب المعرفة »> وقد أشار هو 
إلى ذلك فى نہابة المطارحات قاثلا « وهو ذا قد بل سى إلى قريب من الاين سنة 
وأ کر عرى فى الاسفار والاستخبار والتفحص عن مشارك مطلع على العلوم 
ولم جد من عنده خبر عن العلوم الشريفة ولا من يژ ما )(). 

وإذاً فحن أمام خصية طموحة تسعى للت العلوم والمعارف » وتا فى سبيل 
ذلك من عت السفر ومشقة الطريتى ما لا شنما عن مداو مما للاسزادة » ولشير 
اللصادر مرة أخرى إلى أنه سافر إلى أصفبان وهناك قرأ البصاثر الأصيرة 
فى المنطق لعمر بن سہلان الساوى على الظبير الفارسى . 

يقول تلميذم الكهرزورى ١‏ , سافر فى صغره فى طاب العلل والححكة . 
إلى أصفهان » وبلغنى أنه قرأ هناك إصاثر ان سبلان اااوى على الظہير الفار سى 
واه عل بذلك ٠‏ إلا أن كتبه تدل على أنه فكر فى البصائر كثيرا . » والبصائر 


)٩(‏ وفیات الآءہان لان خا کان + ۳ ص ٠٠۷‏ طة ااقاهمة » وكذااك راج شذراته 
الذهب لان الماد ج ۽ ص ۲۹۰ . 

(۲) ابن انى أصيبەة < ۲ ص ۲۴۳ . 

(۴) المطارحات طبعة مزاو استانول ۱۹٤٤١‏ فقرة ۲۲۵ ص ٠٠٠١‏ . 

. » راج ااشمرزورى بزهة الأرواح وروضة الآفراح د مخطوط‎ )٤( 


احص لاطق الشفا لان سينا » وأهمية مقامه فى أصفهان ترجع إلى أنه اتصل 
مذهب ابن سينا فا ا لصالاو ثيا » فترجم رسالة الطير لان سينا إلى الفارسية(). 

ويشير الشهرزورى أا إلى أنه كانت له صداقات واجتاعات بفخر الدن 
المارديى ٠‏ وكذلك بذكر هذا ١ن‏ أنى أصيبعة . ونر الدن الماردينى هذا كان 
أستاذاً فى المغة والفلسفة نى ماردن ولا شك أن السروردى استفاد من اتصاله به 
فی تكو ن مذهبه الشائى لان المارديى هذا قد درس ابن سينا » وبظر أن انصاله 
بالماردیی کان قبل ميث ( أی ال ہروردى ) إلى حاب لان ال ہروردى قتل قبل 
انتقال المارديى إلى حلب وتكاد نقف المراجح كل) عند هذا فلا تشير بعد ذلك 
إل انتقاله إلى حلب ثم مقتله › [لا أن واطإهC‏ °7 د مهدع نممو 2 بشیران 
إلى انتقاله [لىالا ناضو ل وينقلان ذلك عن تاريخ السلاجقة ۵-كرمين خليل م کتاب 
اللمح فى البدع لإدریس بن بیدکن النر انى وكذاك الڈہرزورى () وبذكر أيضاً 


. Cمإطأ1‎ “۸ أصوات أجنحة جرائيل ص‎ )١( 

)( غر الان الارديى هو أ عبد الله ٣د‏ بن عبد الالام ن عبد ارهن اأنصاری كان علامة 
وتته فى العلوم الج_كمية جيد العرفة بصناعة الطب متنا نة » مولاه فى ماردين وأجداده 
من القدس » قرأ غر ادن اة فى ماردين على حكم مجمى من هبذان وفرأ الطب على أمين 
الدولة اين ااثلميذ م أقام فى مدينة حينى سين كثشيرة م ذهب إلى دشتق سنة ۸۷ء وأقام ها إلى 
خر سهان اة 6۸۹ ٤‏ اتقل إلى حاب حیث بی فى خدمة الك الظادر عو سین م عاد ال 
ماردين ووی فی ذى اة سنة ٠۹٤‏ ه مات عن ۲ ۸سنة. وكان أ كثر اهتامه فى الطب بقانون 
ان سینا کا كان عيل فى الماسغة إلى مذهب ابن سينا » وله شرح على قصيدنه الينبة - راجم 
طبقات الأطباء لان ای أصیبعة < ۱ ص ۲۹۹ ۴٠١۱‏ . 

(۴) أصوات اجلحة یرایل ص ۹۸ . 

() توعة نصوس م تدر » ماسنیون س ۱۱۳ وما یعدها باریس سنة ٠۹۱۹‏ . 
آاڈرزوری خطوط العاطان أحد خان صورة ية بجامعة فؤاد رقم ٠٤١۳۷‏ 
ر4 1مس 


وف سخة الأستاذ مود الضيرى ف ورقة ۲۸۷ جاه ما يلل « كان رجه الله غاية 
۴د اة 


فى رغه الانيا بحب الام بديار بكر وفى بعض الأوقات ةم بالثام ونی مضا س 


ذا الصددأن الدہروردى كان يفضلالإقامة ديار بكرء وقد اتصل بأمير خر بوط 
عماد الدن قرة أرسلان وأهدى ليه كتاب الالواح العادية . وبذهب ماسينيون. 
إلى أن السهروردى أسس مدرسة أشراقية فى بلاط هذا امير( و لكن المصادر 
الأخرى لم تؤيد هذا الرأى» م أن صغرسنه وكرة أسفاره لاتجعلنا نعتقد أنه كان. 
لديه من‌الوقت مايسمح له بتكو بن مدرمة فلسفية خصوصاً وآن إقامته فالا ناضول . 
عاد الامبر أرسلان لم تطل لان الديخ كان كير الأسفار ميالا إلى التجوال . 

ويضيف مامينيون إلى هذا أن هذا العمد كان عد الشباب الأول عند. 
الہروردى وأه كان أشراقاً عضا . وإذا سلتا هذا فعنى ذلك أنه اتصل 
بالأميى قبل ذها به إلى «راغة لدراسة الفقه والفاسفة اأشائة وهذا غير كيح 
لان الثا بت الذى تورده المراجع أنه بدأ حياته العنمية باتصاله بأستاذه مجد الدين 
الجبى فى مراغة » وهناك اتصل بالفاسفة الأرسطية وإذا فلل تكن الاشراقية 
خااصة تماما من الأرسطية فى بلاط ذلك الأمير » ثم أننا رأيثا أن فاسغة الأشراق 
ظهرت فى ثوب متهاسك فى حكة الأشراتى بعد الالواح المادة . وإذن فتكون. 
الألواح بدابة تفلسف لشاب درس الفلسةة الشائية وقد عاش فى بيثة تموج ا 
قأثر بقضاياها . وبالفعل بعد فى الالواح مؤثرات مفائية » فليس عحيحاً 
أن الالواح المادية كا ذكر ماسينيون تعر عن لرعة إشراقة خالصة . 

والہم أن المراجح كا حى الشهرزورى نفسه لا لدي فى توسع إلى انصال 
الهروردى بقرة أرسلان مع أن اكہرزورى كان تلميذه الوفى . وكذلك 
المؤرخون المعاصرون لم يشر معظبم إلى ذلك ما قد يدل على عدم أهمية هذا 


بار وم وکان بب قله على ماباف:ا أنه اا خرج من الروم إلى الثام دخل حلب وصاحمما ومذ 
اللاك ااظاهرين صلاح الدن يوسف. وكان قدومه إلى حلب كا نقل ان آبی أ سيبعة سنة Os‏ 
( ااطقات < ۲ ص ۱١۸‏ ) . 


(١)‏ راجع #وعة نصوص ل تشر ص ١١۱۴۳‏ وما مد ها 


و — 


الاتمال فى نظرهم وذلك راجع إلى قصر المدة بحيث لم لستدع الانتباه من جام . 
وانتقل السهروردى بعد ذلك إلى حاب وهناك أخذ الفةباء باماقشون معه, 


فظہر عام . 


الہروردی ئی حلب : ٍ 

لا لعطنا المصادر وصفاً تفصيلباً لحياة السمروردى فى حلب بل إن مءظمما 
لا بکاد بذ کر شیثا ما عن نشاطه العلمى فى حاب ويكتنی بأن بورد اتام الفةباء 
له بالزندقة والإلحاد والمروق عن الدن م يسجل واقعة مفتله . 

وقد کان هذا الشيخ الإشراق على كثير من عدم الا كتراث لأراء الفقہاء ء 
وكان الفةباء من ناحية أخرى خصوصا فى القر نين الخامس والسادس الهجرى 
يتلمسون لاحاب النظر العقلى مظان المروق عن المذهب الدينى الرسمى فيحكون 
بكنفرم ويطلبون إقامة الحد عامم . 

وكان الححكام وجايم من أهل السنة بعد أن دالت الدولة الفقاطمية الشيعية 
يتخوفون من الحركات الباطنية ويشتطون فى حار بها > وهام انتشار الإعاعيلية 
کذهب دینی فى الشرتق فأخذوا يضيقون الخناق علي أعحاب الدعاوى الباطنية . 
ومتفلسفة الصوفبة هم أقرب المفكرين إلنيااً بتيارات الباطنية . وهكذا استطيح 
أن كرس الإطار الذى وضعت فيه حادئة مقتسل السبروردى والحلاج. قبله 
ف المشرق . 


غير أن لكل حادثة معينة مقدمات خاصة تفضى إاما : فن ناحية جد تهوراً 


#عدم حفظ من جانب السروردى ومن ناحية أخرى بجد حقداً ورغبة فى التشنى 
ا .وقد لقی منېم السہروردی عنتاً واضطادآً بالغین حتی آنه ب ذکر 
ق خر التلوحات , ولا تبذان العلل وأسراره إلا لهل وای شر من احدت 


اليه من اللتام > فاقد أصا بتنی مم شداید 


ا 
ويورد الشيخ سديد بن رقيقة ( أن , شاب الدين السہروردى كان قد أتى 
۾ إلى شيخنا نغر الدين الماردينى » وكان ييردد إليه فى أوقاته و مما صداقة وكان 
الشيخ غر الدين يقول انا ء ما أذكى هذا الشاب وأفصحه » ولم أجد أحداً مثله 
فى زمالى » إلا أنى أخشى عليه لكثرة تهوره واستمتاره وقلة تحفظه أن ركون ذلك 
س( لتلفه » . ولستطرد غر الدن المارديى فقول « فلما فارقا شاب ادن 
السروردى من الشرق و توجه إلى الشام آلى إلى حلب و ناظر بها الفقماء ولم يجاره 
أحد فكثر تشيعم عليه فاستحضره السلطان الملك الظاهمر غازى بن اللك 
الناصر صلاح الدين بن يوسف بن يوب واستحضر الا كار من المدرسين والفقباء 
والاكلمين ليمع ما بحرى بيهم وبينه من المباحث والكلام » تكلم معيم بكلام 
کشر » وبان له فضل عظم وعلم باهر وحسن موقعه عند املك الظاهر وقربه وصار 
مکی" عنده مختصاً به » فازداد تشنيع أو لك عليه وعملوا عاضر بکفره وسيروها 
إلى دمشقإلى المذك الناصر صلاح الدن › وقالوا إن بق هذا فإنه يفسد اعتقاد 
اللاك » وكذلك إن أطلق فأنه يفسد أى ناحية كان مها من البلاد » وزادوا عليه 
أشياء كشيرة من ذلك > فبعث صلاح الدن إلى ولده الملك الظاهر حلب كتاباً 
ئى حةه خط القاضى الفاضل وهو يةول فبه « إن هذا الشاب السهروردى لا د 
من ةله ولا سیل آنه یطلق ولا بب بوجه من الوجوه »۱ھ . 

. ومذكر ابن أ أصيبعة فى موضع آخر , إن الشاب بحث مع الفةهاء فى سائر 
المذاد ب وزم » واستطال غلى أهل حلب وصار یکلمہم كلام من هو أعلى قدراً 
مهم نتعصبوا عليه وأفتوا فی دمه حى قتل » . 

ر لذى نستطيع أن نصل إليه من هذه اللصوص هو : 
أن السهروردى استثار أهل حلب وجادهم خقدوا عليه وسيروا 
عضرا بكفره إلى صلاح الدين الأول . 


( ) عون الأنبياء فى طبتات الأطباء لان أ أصيبمة س ۲<۱۹۷. 


— ۹۷ = 


۽ والام الثانى أن الملك الظاهر كان ؤر السروردى وله ويقدمه 
بعل فةهاء حاب ما أ حفظيم عليه 

ویذکر ان خلکان ا ا وزان الدن ابی جهل (أو جهيل 
نى بعض المراجع ) كانا أشد الجاعة عليه » ولا نرف السبب فى ذلك » إلا أن 
بكون السهروردى قد تطاول علمما واحتد فى مناقشة فقهية أو كلامية قدا عليه . 

غير ننا نقف عند الصلة بين الك الظاهر والسهروردى. فهل آثره املك ااظاهر 
بعد مجاد انه للفةهاء وا نتصاره علمم » أو أنه کان له به اتصال من قبل؟ إن اروا بات 

نكاد تجح على أن اللاك الظاهر قد آ ثر الشاب لعلو كعبه فی العلل » ولا شاهده منه 
من انتصاره عل فةهاء حلب » ولكن مجعاً واحداً يشير إلى سابق معرفة الملك 
الظاهر به وهو طبقات الاطباء (. وینقل عن صاحب الطبقات معظم مؤر خی 
ارجات خرصا فة لمر ورد و نک على الرغم من هذه العلاقة 
الوثقة فما | شفع له ولم تؤد إلى إنقاذه من اموت . 
ساب مقتله ٩:‏ 

ويلفرد الماد الأصغمانى المحاصر لصلاح الدين با راد القصة الكاملة قله (© 
د سنه ۸ه وفمما قل الفقيه شاب الدن السهروردى وتلميذه مس الدين بقلعة 
حلب أخذ بعد أبام » وكان فةہاء حلب قد تعصبوا عليه ماخلا الفقمين (ا بى جهيل) 
فإنجمااقالا هذا رجل فقيه ومناظرته فى القلعة ليست عحسن » ينزل إلى 
يتمع الفقماء E‏ مجلس » فى الخلاف ما رجح ۵م عليه حجة . 
دم ع امورل ما عرو ا ان ترا ماه رة اله نتت ف تمانفك 
() طبقات الأطباء لابن أ لى أصييعة . 


۳ دأجع مقال الؤلف عن « كيف أبيح دم الدمروردى الإشراقق »> فى بل اللفافة 
اأمدو eT‏ ستَةُ ۲ ۹٥‏ . 


Bulletin d’etudes orientales, tome VII-VIII années, 0 8‏ 
a caher‏ وار الزمان لاد الاین الأصةپالی کب فی حاب ۹۹۲ ہے ٥۹۳‏ ه ره : 


— (4 


إن الله قادر على أن خلق نبا وهذا مستحيل » فقال لمم: ما حدآ لقدرته » أليس 

القادرإذا أراد شیا لامتنع عليه ؟. قالوا: ى » قال :فاته قادر على کل شیء › قالوا: 
إلا على خلق نى فانه مستحيل» قال : فهل يستحيل مطلقا أم لا ؟ › قالوا : كةرت . 
وعبلوا له أسبابا لانه بالجلة كان عنده نقص عقل لاعل» ومن جلته آنه سمى نفسه 
المؤبد بالملكوت »› . 

وأهية هذا النص تر جع إلى أن مؤلفه وهو عماد ادبن الأصفم الى كان معاصراً 
السهروردى » ولرأبه قيمة تار خية كرى » أما الواقعة النى أوردها الماد الأصفہاق 
فتلخص فى أن هؤلاء الفةماء كانوا يتمسكون عرفية الاموص الديفية الى شارت 
إلى أن مدآ حاتم المرسلين . 

أما السهروردى فا نه يفصل بين النقل والعةل ١‏ بين الإمكان التار خى والإمكان 
العقلى» فليست هناك استحالة مطلقة تعطل القدرة الإمية » فالسهر وردىلام| جم اللص 
الدينى الذى بذ كر أن مدا حاتم الم سلين إلا أنه حفظا للقدرة الإمية من إطاق‌النقص 
جا بقرر إمكان خلق نى جدد وهذا الإمكان ليس من نوع الإمكان الذى خرج 
من القوة إلى الفمل -حسب أرسطو - بل معنى أن هذا الإمكان قوة حضة لاتغرج 
إبداً إلى الفعل. فن ناحية لايعترض ال روردى على صحة النص الدينى» ومن ناحية 
أخرى يتفادى تعطيل القدرة الإية بإجاد نر ر عقلى للاشكلة عن طريق الإمكان 
المطلق » وح النص الدينى ذانه يستند إلى القدرة الإلمة . فالخلاف إذاً قاتم 
ين ما اشتطيع القدرة الإمية أن تفعله إطلاقاً وبين النص الدينى القائم بالفعل 
ولا تناقض مطقاً بين الناحتين . 

فضت هذه المختكلة إلى رام الفقباء ضد المروردى ربدون أن ببعدوه 
عن بحاس الك الظاهر وأفتوا بقتله واتصلوا بالسلطان صلاح الدن الذى أمر 
خلقه . وقد ذ كر فون كر ير ( سيا آخر لله مذهب فيه إلى أن السهروردى 


Alfred von Kremer : Geschichte der herrschenden Ideen (4) 
des I[Islams, Leipzig, 1868, Pp. 92. 


تلاول مشكلة الإمامة تاولا فلسفيا ما أغضب فقاء الستة الذن برون فى الكلام 
عن الامامة إثارة لأراء الباطنية المدامة . وإلى هذا الرأى ذهب الاستاذ هور تن 
im gg (M. Horten, Die Philosophie des Is!am)‏ 4۲6 
ص ۱۲۵ ) حت قال مامؤ داه , إن السروردى وضع مذهيه فى دائرة الدعوى 
الإعاعيليةالقاثلة بأنأبناء عىم صور للتجلىالافى » ولذ اعتبرثائر سياميا يعمل 
على قلب النظام وكان مصير م كصير الحلاج من قبل ». واعتمد هور تن فی‌حکه هذا 
عل نص للدم روردى من حكة الاشر اق هذه عبارته و العام ما خلا قط عن الىكة 
وعن خص قم ما عنده الحجج والبينات » ( حكة الاشراق ص ٠4‏ ) (^ 
وأضاف هو ران إلى هذا شيا من شرح القماب الشيرازى؛ على آنا نعتقد أن كلام 
السهروردى صرح يوصل إلى النتيجة وذلك مثل قوله فى هذا الشحص الم يد 
با جج والبينات أنه و خلفة اله فى أرضه »> ص + وقوله أيضاً بعد السكاام 
فى مرانب الحىكاء , إن انفق فى الوقت متوغل فى التأله والبحث فله الرياسة 
وإن لم يتفق فالتوغل فى التأله الوط فى البحث » وإن لم يتفق فالحكم المتوغل 
فى النأله عدم البحث وهو خليفة الله > ولا تخلو الأرض عن متوغل فى النأله 
أا . . . فإن المخوغل فى التأله لا عخلو العام عنه . . . إذ لابد للخلافة من التلق 
لن خليفة الماك لا بد له أن تلق منه ما هو بصدده ص ۲١‏ » ويقول السهروردى 
ضا إن الإمام الذى تتوفر فيه هذه ااصفات » وهو الأحق بالرياسة » قد يكون 
ولا فن اران ووا ٠‏ وقد بكرن شقا ووا ب اة اة 
بأسم القطب » . وإذاً فالإمام فى نظره موجود فى كل زمان » وله من السلطان 
والخمال مأ يعزوه الإسماعيلية إلى إمامم من حق فى التشريع من حيث الأو يل 
#التعديل والتجديد . 


5 الإشارة هنا وخلال هذا اابدث - إلى طبعة طهران » وقد مرت » بعد لام هذا 
حت » طبمة جديدة اكتاب « حكة الأشراق » أخرجها مع مقدمة. بالفر اسية الأستاذ 
رک کوران . 


— ۳ = 


وإذاً فالنبوة فى لظر اأسمروردى دا مک رور بة الحصول من وقت 
إلى وقت لحفظ النظام ولمصلحة النوع . 1 1 

ولا شك فى أن هذا يوضح لا الحكة فى اختيار الفتهاء الذين امتحنوا 
السهروردى لاسشتهم ولا سا السؤال الخاص بقدرة الله على إرسال الرسل 
الا ناء د وة الف عه فلن مت ده من الال اتر اجا 2 وا 
المقصود حله على الاعتراف بأفكارء الباطنية الحاصة بصفات الإمام وإظهارما بين 
هذه الافكار و بين ظاهر الصوص القرآنية من تناقض يبيبح الإفتاء با حك عليه . 

وعلى الرغم من هذا فإن السهروردى رد علمم ردا يفهم مئه أنه حاول 
الدفاع عن القدرة الإفية على أسلوب أهل السنة » ونفہم مله فى نفس الوقت 
نظرية الشيعة فى الإمامة (). 
وکن كيف قتل السهروردی ؟ : 

والروابات التى تذكر بهذا الصدد كثيرة » من قائل إنه ترك بدون طعام 
حتى تلف لاا نه كان بحب الرياضات وعدم تثاول الطعام؛ ومن قائل أن صلاح الدبن 
أ خذقه وصليه (") . 

بقول ابن أبى أصيبعة « ولما بل الشماب ذلك وأيقن أنه بقتل و ليس جبة إلى 
الإفراج عنه اختار أن يترك فى مكان مفرد ومع من الطعام والشراب إلى أن 
یلت الله تمالى ففعل به ذلك وکان فیأواخر سنة ٥۸٩‏ ه بقلعة حلب وكان عمره حو 
ست وثلاثين سنة . » وااهم فى ذلك أن الملك الظاهر هو الذى قام بقتله بناء على 
أمر والده وبقال إنه ندم على فعلته إعد ذالك وقبض على الذين وشوا به وسجثوا 
وأخذ منبم ا و 

)١(‏ راجم با المۋلف عن « نظرية الإمامة بين الباطنية والروردى » فى ۶ الثقافة 
عدد ۷۰۰ () ۰ پونيو سلة ۲ ) ›عدد ۷۰٣‏ ( ف ۷ پوایو سنة ۱۹۰۹۲ ). 

(۲) شذرات لهب لابن الماد ج > « قال ابن الأهول قيل ةل وصلب » وقبل خير أنواع 
ااقتل فاخنار اقل با لجو ع لاعتياده على الرياضات فنع من الطعام حى تاف »> . 

(۴) طةات الأطباء لان أبى أصيبءة + ۲ ص ٠١۷‏ وما ببدها . 


ولف الرواة فی إبراد تاریخ وفاته » والاختلاف لیس کبیراً فهم لا یتعدون 
سا ٩۸و۸۸‏ ۰ واتخذ ماسینیون ٠(‏ التارخ الاوسط آی ۸۷ہ عل آنه تار 
وفانه . وابظهر أن ماسينيون استند إلى ما أورده ان أن أصيبعة الذى بذكر أن 
المروردى قتل فى الجامس من رجب سنة ۷ه ھ حاب وريد هذا الرآى 
Ritter‏ ° و روكلان وفان دن برج ,ويتفق مع ابن أصيبعة اليافعى (*) 
وان شیداد (© وان خلکان (۷). أما ذه الشمرزورى فیذکر سنة ٥٨٩‏ ۾ على 
آنا السنة التى قتل فما أستاذه > وكذلك الماد الأصفانى المعاصر له يذكر حادث 
مقتله سنة ۸ه ۵ » وهذا ما ياق نوعا من الفك على التارخ ااذى أورده 
ان أنى أصيبعة ومن جوا نجه ونقلوا عله غير أن ما أورده الماد لا رق إلى 
مر تبة الحقيقه المطلةة مادام الشهرزورى وهو تليذ ااسمروردى المباشر يذكر 
مقتله سل ۵/1 ھ . 

وينسب إلى السهروردى شعر قاله وهو بافظ أنقاسه الأخيرة بورده 
ان أى أصببعة : 


قل لاحاب رآونی متا فبکولی إذ رأولی حرا ۵ 


سسس 


() #وعة نصوص ج تدر » ماسیون ص ۱۱۴۳ وما بمدها . 
( )ر Der Islam‏ + ۲4 ص 4+ . 

(۳) بروكلان تاربخ الأدب الر نى , 

„ SuhraWardi ةيمالnإلا فان دی برج _ دائرة المارف‎ )١( 
. ۲۳۲ مرآ المنان للیافمی ص‎ )( 

سيرة صلاح الدين لاان شداد . 

)۷( وفیات الأعيان لان اکان <۲ ص٣٤٣‏ من طءة بولاق سل ۱۲۹۹ھ > 
+ ۴ ص ٣٣۲ہ‏ ن خوط دار الكتب ب القاهرة سنة EY‏ . 


٭) ای اا رو وهذا بدتی رکته فانہار وم يستطم الاحاق بى لضعفه وعدم قدرته على 


امو لى م.تتقى إلرو ٠‏ 


آنا عصفور وهذا قفصى 
ونا اللوم آناجى ملا 
فاخلعوا الأ نفس عن أجسادها 
ل ترعک س اموت ف 
علصر الأرواح فنا واحد 
ما أرى نضى إلا أنتمو 
فی ما کاس خراً فلا 
فار موی تر ہوا ا تفس 
مرن رآنی فلیقوی نفسه 
وعلیک مل کلای جل 


طرت عنه قخل وها (0 
وأری الله عیانا ہا © 
ارون المحی حقاً پینتا 
ھی الا انتقال مرے ھا 
وكذا الأجسام ج عا 
واعتقادى i‏ م 1 
ومی ما کار شرا فیا 
واعلوا أن فى لزنا 
إما الانيا على قرن الفا 
فسلام الله مدح ونا 


ولا شير المراجع الاخرى الى بين بدينا إلى مثل هذه القصيدة عا يرجح أنبا 
اقل حون منحولة وملسوبة إلى السروردی : 

وهناك دليل مذهى فى هذه الا بيات يويد ذلك » فالبيت الذى أوله (ما أرى 
نفسى إلا أتمو ) هذا البيع يشير فى جلاء إلى الحلول » فقوله أله برى نفسه 
فى تفوس أعحابه » وأن نقوس أححابه ما هى إلا نفسه › إما آله يشير بذلك 
إلى اعتقاد فلس فى النفس العالمية » وكيف أنما منبثة فى النةوس ال جزئية » أو أله 
يشير إلى وحدة النفوس أو وحدة وجود سبكولو جية تتحد فما النفوس وتصبح 
إفسا وأحدة » ولاس فا سمورده ص تصرص ااسهروردى ما يسح لا هذا 
النأويل لنظر يته فى النفوس . 

)١(‏ أى أنى متجه إلى العام الأعلى ( المقلى ) أناء فترة رك الروح لجسدى وأستطليم 
فى هذه الاحظة أن أرى الله »> والموقف هنا رشبه موقف قراط فى فيدون حا حضرته الوفاة 
وكذاك ءوقف أرسصو فى كتاب النفاحة النحول . 

(۲) أى غاهدوا أنفك حى لا تفشاها كثافة البدن وحتى تمو وتتطيع مشاهدة الله 
:فی لاء ووضوح أی أن الروح ذا وکت بدا استطاعت مشاهدة نور الأنوار ۰ 


۳ 


و بقال إن السهروردى تنبا بال( صير الذى سيلقاه فى القصيدة الى مطلمها : 
أدا تحن الیک الأرواح ووصالک راما والراح 
وة أل وداد نتاق وإلى لذيذ لقائك ترتاح 
وارحتا لعاشقين تكلفوا سر الحبة والموى فضاح 
بالسر إن باحوا تباح دماؤم وڪذا دماء الماشقين تاح 
وإذا هموا كتموا تحدث عنهم عند الوشاة المدمع الفاح 
ویدت شواهد للسقام علمم فما لاش کل آم إيضاح 

فقوله ( بالسر إن باحوا تباح دماؤم ) إشارة إلى الاضطباد الذى كان يلقاه 
الفلاسفة الصوفية فى دصره وعلى الأخص الحلاج » وتذبو بالصير الذى لقبه هو 
مح أن الهروردى لم يبح بالسر » أى لم يكشف عن حقيقة اعتةاده الصوفى . 
أو أن یکو ن المراد بااسر اعتقاده الباطنى فى الإمامة وكان العصر عصر اضطهاد 
للباطئية » وهو قد باح بالسر » أى عحقيقة الإمامة » ولذلاك فقد قتل » وعلى هذا 
الأساس يصدق قول فون كر مر فى أن السهروردى قتللانه صرح برأبه فى الإمامة. 
مدی معرفتنا ذهب الس‌روردی : 

١‏ اشتهر السهروردى بأنه مۇس المذهب الإشراقى » ولا بقصد بلفظ 
الإشراق » هنا المدلول الشائع ها غسب من حيث أنه يعنى الذوق والكشف » 
!ل استعمله السبروردى استعالا خاصاً للدلالة على مذهب بقوم على اعتبار النور 
ا ف ر ا مین ی اران واف 
۶ وع الو جودات المالة سواد اتررة سا أو الان . 

. ديد ف هذه الرسالة أن نحدد أصول هذا المذهب وأن تيع مصادره 
دك ٠‏ وليس من شك فى أن عملا كرذا بتطلب دراسة عببقة مستوعبة لتآليفه 
س ته ولل الآن ۾ يتناول أحد هذا الممل الضخم فى جمله ما عدا ما ينشره 

٣‏ ( عد الدراساتالعليا يباريس) من رسائل السهروردى الصوفة 


جد ¥ ت 


والميتافزيقية توطكة لدراستما دراسة مستوعبة » هذا بالإضافة إلى ما نشره الاستاذ 
فان دن برج ( ها كل النور بالا مانية ) . وقد نشر الشيخ محمد إقبال فى كنابه 
« لطور الميتافزيةا فى فارس » ٠‏ فصلا عن ثناثية انور وااظلام عند اأسمروردى. 
تناول فيه بعض الجوا نب الميتافيز يقية والنةسية وال مادة فى مذهب شيخ الإشراق 
بصورة موجزة يظرفما أن انما اعتمد اعتاداً مباشراً على بعض أجزاء من حكة 
الإشراق دون الكتب الأخرى . 

وغير هولاء جد ماسينيون عرض لبعض المقار نات اابسيطة بين اأسمروردى 
والحلاج فى الطواسين مثلا ثم يشير فى كتابه ( جموعة صوص لم نشر ) 
إلى مقتطفات من عطوطات لاسمروردى فيشير مثلا إلى قصدته الى مطلعما 
أبدا تحن اليك الأرواح » . 

وبورد أيضاً نصاً من المناجاة م محاول أن بضع تصنيفا لكتب المروردى 

سنناقشه فی موضح آخر . 

وقد كتب كاراديفو مقالا إجالياً عن الفاسفة الإشراقية عد ااسروردى 
المقتول فى الجلة الاسيوية سنة ٠۹٠٣‏ ولكن كتا بته كانت شبمة عا يكتبه الرحالة 
الذى تمره الظاهر الخارجية للبلد الذى يكشفه لول مرة فيةف عند هذه المظاهر 
دون النفاذ إلى الحقيقة » على أنه بعد أن ذكر تأثر السروردى بان سينا 
أورد طائفة من المصادر الملينية والفارسية ... الخ » على أنها مصادر 
للاذهب الأشراق . 

وکتب فان دن رج فصلا موجزآ تحت كلبة سمروردى بدائرة المعارفه 
الإسلامية ولو أنه فصل موجز إلا أنه قد ءرض فى وضوح لبعض النواحى 
البارزة فى المذهب الإشراق . 


١۲١ ص‎ ٠۱۹۰۸ تمد إقال « تطور للمبتافريقا فى فارس » لادن نة‎ )١( 
. وما بعدها‎ 


— ۳ 


وهناك من عرض للهذهب الإشراق بصفة عامة مثل لينو () وجورجى () 
وحاجى خليفة › ما الذبن تعرضوا لنقد الفرست التارخى اتكتب السهروردى 
فکثیرون لذ کر منہم آلفاردت ۲ ھ۸11۲ فی فہرست مخطوطات بر لین العر بة 
وربتر 8:٣‏ فى جلة الإسلام الى تصدر بالا ماندة وكوربان فى مقدمة الرسائل 
اميتافزيقية د وم8 فى كتا به ثلاث رسال صوفية . 

م وقد هيأت لنا هذه النشرات والبحوث القصيرة الى شرت عن رسال 
وعن فاسفته إدراك خصوبة هذا المذهب وغئاه وأحتوائه على مزيج غريب من 
الثقافات الى کا نت شا عة فىذلك الوقت مايعرف بالثةافة الينية Syncrétisme‏ 
Hellénistique‏ حيث ازج التيارات الروحبة الصادرة عن الافلاطو نة 
امحدثة والغنوصة والمانوية . وكان الشرق الأوط موثلا للمدارس الى اصطرعت 
فبا المسيحية مع الوثنية فى الفكر والعقيدة حيث كان يدرس هذا امريج الفكرى 
فى مرا كر الدراسات السربانية والساسا نية قبل الفتح العرلى . 

۴ وموقف السهروردى من هذه التبارات المصطرعة المتعارضة » وهو 
فیلسوف مسلم قبل کل شیء « هو الموقف النارخى الذى وقفه فيلون وغیره من 
استعملوا الرمن لتلانى التناقض العقلى . وسنرى شيخ الإشراق يآبع هذه الطريق 
حينا عرض بصفة خاصة لمشكلة العلاقة الو جودية بين وحدات الور ووحدات 
لظلام ‏ فيستعمل الرض ليتهرب من مواجهة الشنائية الفلسغية ألى اظبر بصورة 
داه ق تابا مذمبه . والكنناسترى أنه وأشياعه يقدمون العة الصوفية العميقة 
عل اتوافق المذهى والانسجام الفكرى . 


1 2 
"اردددی فی عصره ‏ 


لا شك أن القرن السادس المجرى لم يكن القرن الذى تحترم فيه حرية الفكر » 


(1) Fillosofia Orientale . Nallino. 
(2) Illumination in Islamic Mysticism by Jurji « 


( ۲ السمه‌روردی ) 


بل لم كن صالحاً أصلا لنشوء. مذهب فلسنى صرح بعد أن حوربت الفلسفة 
فى المشرق . 

ونع أن الأشعرى حا واجه المعتزلة حاملا لواء تعالم أهل السنة كان مؤذنا 
بيد ثورة فكرية جاحة على المذاهب الباطنية والأويلية » محيث ننا لم نلبث أن 
واجبنا شصية أشعرية جبارة هى تخصية الغزالى المنافح عن المذهب السنى » 
وانتشرت موجة شدبدة من الاضطاد والتعصب ضد الفلاسفة والباطلية من 
إماعبلية وشيعة وإمامية »> وقد شنها الفقباء حربا شعواء على أحرار الفكر 
فآحرق منہم من أحرق وبددت کتبه وشرد تلامیذه » وما جرى اللحلاج بعد 
صورة لما كان محدث اكل مفكر حر جاهر برآيه أو جرؤ على ماقدة الفقباء 
حاملى لو اء التعصب للاص » وكان هؤلاء الفقماء على عداء صريح سافر مع الفلسفة 
ومنتحاما . ومن يقرأ ابن تيمية حس الماس فى التعصب للبوقف السنى وجوما 
ماغل اللافة الوق 

وى هذا الجو الذى خر بالتيارات الفكر بة التعارضة > مح اضطراب 
سياسى دام بسب الجروب الصليبية وقرب العد باندحار ا مذهب الفاطمى اليعى » 
ما يتلزم عار به التزعات الباطنية الى تذكر الناس بالمذهب الفاطمى » فى هذا 
الو عاش السہروردی متنقلا لا یکترٹ لٹیء › وساف إلى اصفہان تم إلى بداد 
م إلى حلب . 
فى بلاط السلاجةة : 


وكانت له أيضاً مدرسة إشرافية أسسما فى بلاط الملك قره أرسلان » وانضم 
إلا أبناء الماك السلجوق » وقد عاش السهروردى فى هذا البلاط بعض الوقت 
وكان لذلك أف کییر عله ف کوان فلسفته › إذ أن هذا البلاط کان ی بلاد الروم 
حيث تلتق الفافة الببز نطية وريثة الفكر اليونانى واللينى مح الفكر الإبرالى › 
ويحتمع هذا الخابط مح التراث الإسلاى إلى جاب التراث المسيحی» وأ كی دلیل 


غ وجود التبا اله-كرى الإرالى وجود الشاعر نظاى فى هذا الوسط السلجوق 
اإذى تلتق فيه هذه التبارات الفكرة الختلفة . 

وكذلك عاش هناك أيضا جلال الدن الروعى صاحب المنوى وهو الشاعر 
الموف الشمير الذى أذشأً مدرسة لاصوفية فى قو نيه ولاتزال موجودة إلى الآن(). 

وقد ااصل هذا الصون ( جلال الدين ) بان العرفى فى دمشق ويب ألا 
نشی آنه کان للسہروردى كبير الأر فى تهيئة الجو الفلسن الذى عاش فيه جلال 
الدن الروى . 

وقراء تنا لرسائل السهروردى الصوفة وعلىالاخص مو ذس العشاق وأصوات 
أجنحة جبرائيل توضح لنا مدى تأثيرها فى موقف ابن العرى والجيل . 
النأثير الفارسى : 


ويستعمل د الشيخ » فى كتاباته بعض المصطاحات والاسماءالفارسة» فى حكة 
الإشراق بورد باستمرار أعماء الحكاء الأقدمين الذين مثلون الثقافات اليو نا نية 
والإيرانية » فو يبدأ من أنبادوقل وفيثاغورس وأفلاطون وهرمس وزرادشت 
ويذكر أنه قد تأثر بفاسفة حكاء فارس على وجه الخصوص من حيث إقامته لمذهبه 
على ساس المييز بين النور والظلمة » بين عالم ال نوار وعال الظلبات » وهذا التر تيب 
الوجودی یشبه ماورد فی الا بستاق وغوه ۸ كتاب الفرس القدماء المقدس من 
رین مبدأ بن أحدهما للنور والاأخر اطلام > وهذا مع أن السهروردی لم يقل مبداً 
| عاص للظلام کا سنرى وهو برجع مباشرة عذهبه إلى زرادشت نى الإرانيين » 
ر نا لا نستطیح أن نذهب معه ونسلر حقيقة التأثير الفارسى الجا لص فاس 
مبدأی الور والظلبة قد عرفتهما الافلاطو نة الحدثة وهى المعين المباشر النى 
مه السهروردى أصول مذهبه . 


(1) Corbin, Recherches Philosophiques 1932 - 33. 


لأر اليونالى : 
أفلاطون وأرسطو ؛ أما فا ختص بافلاطون تعد أنه مذ كره مع عاب الك 

الذوقية التى نوم على قواعد الإشراق ؛ فمل يكن أن نعد الفلسةة الإشراقية فرعا 
جديدا لللفلاطو نة الالية ؟ وهل مكن !عتبار الانوار المشرقة ثلا أفلاطو نية ؟ 
هذا ما سنتناوله با لبحث . 

ولكن كيف عرف أفلاطون وأرسطو فى الشرق؟ مامدى تأ ثير اللافلاطو نة 
المحدثة وما احتوته مر تراث هلينى فى الفدكر الإسلاى عامة وتفكير 
الہروردى خاصة ؟ 

ماأثرالمسيحية بل الفرع المسيحىلافنوصية على وجه أدق فى مذهب‌السهروردى؟ 

هذه أسئلة بحب أن بيجيب علما إذا أردنا أن تتصل مصادر استمداد 
المذهب الإشراق : 


الار الإسلاى الفلسنى : 


بل إن شارحه الةطب الشيرازى بذ كر فى شرح حكة الإشراق أن السهروردى 
قد تساح بالماشاة ت المشائين فى كثير من المواضع ثم ن السہر وردی قد ذ کر 
فى حكة الإشراق ( أن صاحب هذه الأسطر - أى حكة الإشراق ۔ كان شديد 
الذب عن طرق المشائين فى صباه حتى اهتدى إلى نور الحتى أى إلى المار اللدى 
الإشراق).وتأثير الفارانی وان سینا واضح کل الوضوح نی کنا بات السهروردى 
فع آنه ماجم الشیخ الرئیس إلا آنه يتابح کا سنری الاتاه الافلاطولى الحديث 
الإسلاى فى نواح كثيرة من مذهبه ورغم أنه يقد إعض نواحى الماطق 
والفزيقا عند المشاثين الإسلامیین إلا آنه يشایعہم فی كير من آرائمم . 


mg rs 


ولا مكن أن نكر ألر القرآن على التتاج الفاسنى والصونى فالقرآن يشير 
رانا إلى النور ‏ الله نور ااسموات والأرض » مئل نوره كشكاة . . .> () 
ا المغكرن الذي تأثروا بالقرآن » مثل الغرا ی وسنری مبلغ تأثير مشکاة 
إلانوار على تفكير السرروردى » وكذلك تأثير بعض الفرق الدينية الى تأرت 
ورات خارجية كالقراءطة ثلا » نم تأثير الفخر الرازى وغر الدين المارديى 
ويد الدين الجيلى من الناحية العقلية » ثم تأثير أبى طالب المكى والحلاج 


من الناحدة الروحية . 


مز لته فی عصره : 


اختلف ا مۇرخون فى رم صورة واة لانعكاسات أهل العصر الذى عاش 
فیه السہروردی بصدد آراء هذا الشیخ الإشراق فکلہم يتفقون أو لا على آنه کان 
دكا بارعا فى الحكة والفقه وأنه كان مناظرآ عجاجا 7 ويفق الكرون 
مم عل أن علبه کان | کر من عقله ٩‏ , کان الہروردی أوحد أهل زمانه 
فى علوم الحقيقة والفلسفة » بارعا فى أصول الفقه » مفرط الذكاء » وكان علبه 
ا کمن عتا ويقول السيف الآمدى : « رأيته كشير الع قليل العقل قال لى : 
لا بد أن أملك الأرض » فقلت له : من أن لك هذا » فقال : رأيت فى النام 
كأ شر بت ماء البحر » فقلت له لمل هذا کون اشتپار العلم وما يناسبه . 
فرأیه لابرجع عما وقع فی نفسه »» وكذاك ابن شداد پروی آنه آقام علب‌فرأی 
أهلبا عتلفین فيه » منم من بصدقه ومهم من زندقه وهم كير الناس » وممم 
ن يعتقد فيه الصلاح وأنه من أهل الكرامات ويقولون : ظير لمم بعد فتله 
جو ا 

سورة النور آية ٣٠‏ 

0( طبقات الآطباء < ۲ ص ٠ ۱١‏ 

۴ شذرات الذحب لان الماد < ٤‏ ص ٠۹۰‏ . 
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ما يشهد بذلك » . وهذا يدل على أن موته على هذه الصورة كان ذا أثر كير 
فی انتشار آرائه » عل عکس ها بذ کره کار ادفو Carra de Vaux.‏ 7“ الذی 
NE EARS‏ 
الإشراق فقل اهام اناس به . 

ومن الذن هاجوا السهروردى موفق الدىن عبد الاطيف البغدادى المترى 
سنة ۲۹ ه وهو يذكر أن السهروردى هذا بوم الناس بأنه على علم غزير 
والحقيقة ليست كذلك » بقول : « معت الئاس مرجون فى حديث الشاب 
السهروردى المتفلسف ويعتقدون أنه قد فاق الاولين والآخرن » وأن تصا نيفه 
فوق صا نیف القدماء ۰ فہممت لقصده » م آد رکنی النوفیق فطلہت من ابن بو نس 
شيا من تصا نيفه وكان أيضا معتقدآً ما فوقفت على التلوعات واللمحة والمعارج 
فصادفت فما ٥ا‏ يدل على جيل أهل الزمان »ووجدت لى نعا ليق كثيرة لا أر تضما 
هى خير من كلام هذا الأنوك » وفى أثناء كلامه يثبت حروفاً مقطعة بوم ا 
أمثاله نبا أسرار ية . © 

وأا ما كانت عة هذا الزعم الذى ادعاه موفق الدن إلا أا ننطيع من هذا 
أن نكن صورة رأة يعض الثىء عن مكانة الهروردى فى مصره ؛ فرجل 
يثار ممل هذا النقاش العنيف حول فلسفته وشخصيته و يلج الاس بذ کره فی حاب 
والموصل ومراغة وماردن والاناضول ودمشق » لايد وأن يكون على قط من 
بعد الصيت وذبوع المذهب وا نتشاره خصوصاً وأنه كان علىصلة بالامماءوال لوك 
ومفکر هذا مره لابد ون یشتهر بین الاس وآن تعلو مکا نته . 
زھ دہ : 


على أن هذه الكبرة وذلك الصيت العريض ل بدفعاه إلى طلب الدنيا والولوغ 


Carra de Vaux. journal Asiatique 1902. (1) 
. ٠٠٤ طبقات الأطباء < ۲ ص‎ )۲( 


فا تز نه من الشہوات واللذائذ » فقد کان الشیخ زاهداً زهد مزدکه کا بقول ابن 
الماد » لايعتنى ملبس له أو مأكل أو مشرب ؛ قال أبن شببة فى تاريخ الإسلام : 
,كان ٠2‏ دنىء الحمة » زرى الخلقة » دنس الشاب » وسخ البدن لايغسل له ثوبا 
ولا جس) ولابداً ولایقص ظفرا ولا شعرا وکان القمل بتناثر على وجه وبسعی 
على ثیابه وکل من راه هرب منه وهذه الاشیاء تناف الحكة والعقل والشرع » . 
ويذكر ابن أبى أصيبعة ("٤ا‏ لخر التالى « حدثنىسديدالد ن ودن عمرالمعروف بان 
رقيقة » قال : كان الشيخ شاب الدين السهروردى رث البزة لايلتفت إلى مابليسه 
ولاله احتفال بأمورالد نا > قال : وکت أا و[یاه نتمٹی فی جامح مبافارقين وهو 
لابس جبة قصيرة مضربة زرقاء وعلى رأسه فوطة مفتولة وفى رجله زربول »› 
ورآ نی صدیق لی فاتی إل جانی وقال : ماجشت تماشی إلا هذا الخرایندہ ) أی 
الصعلوك ) فقت له أسكت هذا سيد الوقت شہاب الدبن السهروردى فتعاظم قولى 
لعجب ومطی › . وبورد صاحب كتاب الطبقات قصة مطولة تين مبلخ زهد 
الشيخ وإعراضه عن الد نيا ومتاعبا » فيذكر الشيخ ص ن الدين الكاتب عن ضباء 
ادبن جعفر أنه فى سنة 4 ه قدم حلب الشيخ شاب الدين الهروردى ونزل 
فى مدرسة الحلاوية وكان مدرسم| يومثذ الشريف رئيس المفيةافتخار الدن رفا 
حضر شہاب الد الدرس و حت مع الفقہاء کان لابسا «داق» » وهو جرد بإ ريق 
وعکاز خشب وما کان أحد يعر فه فلا حث و مەز بين الفقباء وعم افتخار الد أنه 
فاضلأخرج له ثو با عنابيا وغلالة ولباساو بقيارا وقال لولده : تروح إلى هذا الفقير 
تقول له والدی 4 علبك ويقول لك أنت رجل فقبه وتحضر الدرس بين 
الفعباء وقد سير لك شيعا قتكون تلوسه إذا حضرت ۽ » ولكن السهروردى أراد 
آن :بهن للشيخ على عدم حاجته إلى هذا اللباس فأعطىلاصى فصا كبيرا من الاحجار 
ےھ س 1 
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7 طبغات الأطباء > . 


الكر مة وطلبإليه آن ذهب بهإلىالسوق ليعرف مته » فذهب الصىو عرض الةص 
فى الوق ووقعت عليه أ نظار الملك الظاهر فاوصله إلى .ج ألف درم وعاد الصى 
إلى السهروردى بباغه الاس فتلاول هذا الفص منه ودقه حجر کپیر حت فته فصار 
لایصاح اء م ناول الصیالثياب الى أحضرها وقالله : «خذياولدى هذه اياب 
ورح إلى والدك قبل بده عنى وقل له لوأردا المابوس ماغلبثاء فراح الى افتخار 
الدن وعرفه صورة ماجرى فبق حالرا فى قضيته . > وهذه القصة إن صدق ما فيا 
من حوادث تدل دلالة واعة قوية على إعراض ايخ عن زخرف الدنما وع 
انکبابه على العلم والنجرد من اغلا 

بقول صا حب الطبقات , حکی بعض فقہاء قزون قال : رلت بر باط بأرض 
اروم فى وقت الشتاء فسمعت صوت قراءة القرآن فقلت لخادم الرباط : من هذا 
الةارىء ؟ فةال : شاب الدين السروردى » قلت : إلى مذ مدة معت به 
وأردت أن أراه » فأدخلنى عليه » فقال : لا يدخل عليه أحد الكن إذا علت 
الشمش خرج ويصعد السطح وبقعد فى الشمس فا بصره » قال: فقعدت على طرف 
الصفة حتى خرج فرأيته عليه لباد سود » فقمت وسلمت عليه وعرفته لى قصدت 
زيار ته وسألنه أن بحاس معى اعة على طرف الصفة فطوى مصلاه وجلس ملت 
آحدثه وهو فی عالم آ'خر فقلت له : لو لبست شیثاً غير هذا الاباد » فقال : بتوسخ» 
فقلت : بخسله فةال : بتوسخ فقلت آله فقال : ما حييت لغسل الثياب لى شغل آم 
من ذلك .» 


کر اما ته 


بجح مؤرخو حيا ته عل آنه ان يعرف عل السيمبا وقد ذكروا كرامات 


صدرت عله » وهى حوادث خارةة للعأدة . 


۽ س فما آنهکان مح إعض تبه خارج دمشتق وقد أضر rr.‏ الجوع واتفق 
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مرود ٹرکالی مح غمه فأرادوا أخذ واحدة منها قرفض الركانى وجذب ذراع 
الشيخ فا نتزعه فى يده فار تاع التركانى وفر هارباً فأخذ الشيخ ذراعه وأدخله بكتفه. 

٣‏ وخرج مح بعض الامذته مرة للرياضة وتاقشوا فى ءل السيمسا 
فاستحضر مم السمروردى مناظر مبان عالية متدانية با زخارف وما نساء 
وولدان ثم | تليث هذه المناظر أن غابت عنهم . 

۴ وذ كر القزوينى قصة عن الشيخ « وحكى أنه كان جالساً على طرف 
برک مح جمع فتحدوا فى معجزات الا نبياء فقال بعضمم : فلق البحر أا فقال 
الشاب : ليس ذلك شىء بالنسبة إلى معجزات الانبياء » وأشار إلى الركة فانشق 
الماء نصفين حتى رأوا أرض الركة » . 

وذ كر اليافمى عن هذه الخوارق آن هذه الافعال وأشباهبا بست من أفعال 
وبس من يفعلها » وبأس المعلم الموصل إاما . ومما ركن من أمر هذه السكرامات 
والافعال الخارقة إلا أنما لا خرج عن حكابات وأقاصيص تاك حول الصوفة 
والمنقطعين عن الناس ويصدقما السذج من الموام ويدأب على إذاعتما بعض 
الخواص بعد دوام تکرارها وهی شير فى جملا إلى أن صاحب هذه الافعال 
کان ذا مكانة متازة تحدو بالناس إلى تصديق ما يقال عنه من خوارق وما عاك 
حول سیر ته من أساطبر . 
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العمل 1 ل 


المدرسة الإشراقة 


برجع السهروردى إسناد المدرسة الإشراقية إلى حكاء الةرس واليو نان ومصر 
وبابل والمند › فبؤلاء فى نظره م الأصول الأول للمدرسة الإشراقية وسنحاول 
فى موضع آخر أن نحقق صحة هذا الإسناد التار ى المذهى . ولكننا ريد هنا أن 
نبين أثرالتعا لم الإشراقبة فى الحياة العقلية عندالمسلمين وسننتبح هذا الا لرعن طريق 
زعماء المذهب الإشراى وتلامدته . 

قبل عن امحاسی(1) وان سینا وغیر هما [نم من الإشراقبين ى أن م چک 
تبتنی على « الإشراق » » وللکن ابن سينا لا يعد إشراقيا حالصا ۔ إلى حدما 
بقدر ما هو مشاى إسلامى(") والمحاسى لا يعد من تلامذة المدرسة الإشراقية الحقة 
فى صورتها الكاملة » عل أن هناك أصولا لفكرة النور والإدراك المباشر الى 
تقوم علا تعالم الإشراقية فى كتاب الربوبة المنسوب لارسطو وف التاسوعات 
لافلوطين » وفى مشكاة الالوار للغزالى . 


(1) رام : ص * — 1° Jurji : Illumination in Islamic Mysticism‏ 
هو عبد الله حارث بن أسد الحاسى ولد فى البصرة وناتى الل فى بغداد عاش بين ستى 
۸١۷ _-- ۹‏ م - قول المؤاف « كان المحاسى من‌الرعيل الأول من الصوفية الذين سا-كوا 
طر يق التطهر الصونفى » وكان أول من مرح بأنه ما كانت تصفية النفس تحررنا من علاقاتنا 
الدنيوية فبنعين على السالاك إذن أن بصل أولا إلى مرتبة الإشراق ومنها يتجه إلى حياة 
الوحدة فى الله » . 
(۲) يقصد بالشاثية الإسلامية مذاهب فلاسفة الإسلام كالفارانى وابن سينا الذين خاطوا 
الأرسضية بالأفلاطونبة الحدثة وأخرجوا من هذا الحاط نظريات اعتقدوا م ألما تتمعى حسب 
قواعد العم الأول ( ارسطو ) ولم يفطنوا إلى نما افلاطونية محدلة فى الجوهر مشااية فى العرض ٠‏ 


۳e —‏ ی 
و مكنا أن نقسم ال درسة الإشراقية إلىفرعين كبيرن » الفرع الأول فى ال مشرق. 
والفرع الآخر فى الأغرب . 


المدرسة الإشراقة فى المشرق : 


تمثلت هذه المدرسة فى شماب الدين السروردى المقتول » وتتليذ على شاب 
ادن کشیرون نذکر منېم ملا صدرا الشيرازى المتونى سنة ٠٤١‏ م أو ١٠٠١٠ه‏ 
وهو المعير الحقيق عن الإشراقية التى ملل تفكير إبران الفلسنى فى عصره » 
أما أستاذا ملا صدرا فما ميردامأد سنة ٢۹م‏ أو ١٤٠٠د‏ و اء الدن العام 
سنة ١‏ ۲٠٠م‏ أو ٠۳١‏ ٠ه‏ وكانا من كيار الأساتذة فى أصفبان على عمدالصفو بين › 
وللا صدرا' شراح عددون ومنېم ملا هادی ااسبزواری سل ۱۸۷۸م (راجع 
راون ء تاریځ الأدب فى فارس ص 4۲1 - 4¥ Literary history of‏ 
Persia .‏ ( . 

ویذکرالدکتور مودى()قصة الكاهن ال عظم آزا رکیوان Azar Kaiwan‏ 
من شيعة البارسى وكيف أنه هاجر إلى اند بين القر نين السادسعشر والسا بم عشر 
اميلادى ۽ وضع هذا الزرادشتى مع تلاميذه كتباً بق منبا أربعة أو خمسة آهما 
دسا تیر نامه , ودسا تیر نامه محتوی عل ۹ جزء کل جزء خاص ہنی من آنبیاء 
الرس » وهو يشير فى أحد الفصول إلى المشائية والإشرافية وبرجع الإشراقية 
إلى الفرس القدماء . 

وهناك الدا بستان وم لفه مود شاه من أتباع الكامن الأعظم آزاز کیوان › 
#يبدو أن هذه امو لفات قد ترت إلى جانب الزرادشة بالمانوبة والبوذية 


(1) Dr. J. Modi, a Parsee high Priest with his zor¥4S 
disciples in Patna in the 16 th & 17 th cent., A. C. ( jouP 
the K. R. Cama Oriental Institute XX, 1932 p. 1 - 85 ) 
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والصوفية . ولعلنا أن نساءل عن مدى صحة التعالم الزرادشتية الى آرد 
فى هذه الكتب ؟ 

ومما يكن من أمرآالنأثير الزرادشتى فإ ننا جحد فى هذه اللكتب لزعة إشراقية 
واضة) تقرب كيرا من نصوص السهروردى ذلك أن الكاهن الاعظم قد أقام 
مذهبه اللاهو تى على ساس فلسفة السروردى ومجه > فن الفصل الجحادى عشر 
من الدابستان الخصص للكلام عن الحكاء بذكر المؤلف أن الحكاء يكونون 
عائتین کبیر تین : 

الأول ك الإشراقون: والثانبة ‏ المشاؤون . 

ثم يستطرد فيذ كر ن المقائد الأساسية والطقوس العملية » أى نظم السلوك 
الصوفى لللإشراقية » هى نفسما الى كان مار سما الإبرانيون القدماء . 

ولكن' الآراء الى نجدها فى الدابستان قد تأرت بآراء إخوان الصفا 
وناصر خرو وود الشابستارى » وبرى صاحب الدابستان أن الحكة الفارسية 
القد عة هى نفسما حكة قدماء البو نان إلى أفلاطون . ومن تلامذة الكاهن الاعث 
الذين تأثروا بالإشراقية فرزانه برام ن فرصد وقد قابله مؤلف الدابستان 
مو ند شاه فی لاهور عام ۸ هھ . وفرزانه هرام هذا کان ما ا 
ألسمروردى وتر جما إلى الفارسية . 

وععب الكاهن الأعظم العالم الجتمد باء الدين العاملى أحد مشايخ ملاصدرا 
سنة ٠٠٤٠‏ م . وكذلك مير أبو القاسم فاندرسکی(٥‏ الذی أثر تأثیراً کراً 
على ملاصدرا ونعرف أيضا أن ملاصدرا قد نشا نى شبراز وهى على طربتق السفر 
لى المند فہو حتا قد لق هؤلاء وتر بم ويضيف صاحب الدابستان حكيمين 


Les religions et la philosophie dans Asie Centrale. 


آعر ن زرادشتیین على آنہما [شراقبان وھما حکے ھی ھرباد وحکم میرزا ویذکر 
رۇ بد شاه انه قابلہما » و بورد اسم شخص پدعی حکم داستور على أنه من المشا ین 
وأنه تلق العل على أساتذة ملاضدرا بالإضافة إلى أنه درس الفلسفة أيضاً على تلاميذ 
مبرزا جان شیرازی ( ۱۵۸٩ - ۵ ٩۹٩4‏ م ) وهذا الأخير كان تلبيذآ لجلال الدن 
الدوالى شارح السمروردی ) ھا کل النور ) . 

والمبم فى هذه الكتب الى أافت فى اند ألما تطابق تماما بين الزرادشتة 
والإشراقية فالزرادشتى هو الإشراف ما يدل على الارتباط الوثيق بين المذهبين 
أو على أنغهار الإشراقية ف النبارالدينى الزراد شتية على حسب تخريج كور بان( . 
أما المدرسة الإشراقية فى فارس فإنما استمرت بعد السهروردى وكان أقوى 
معبر عن اللزعة الإشراقية ملاصدرا الشيرازى سنه ٠٦4١‏ م س ٠١٠١‏ د 
( الذى سبقت الإشارة إل ) . 

وللاصدرا شراح عديدون مم ملاهادی السزوارى » سنه ۱۸۷۸ م ؛ 
وتستمر المدرسة الإشراقية بعد ملاصدرا › فن أفرادها حاجى ملا أغا الدر بندى 
وملا نصر الدن » وآعتر الإشراقبة مذهبا للةكر وطربقة للسلوك » فإلى جانب 
المذهب الروحى تقوم طريقة الور ية(" وهى من الطرق الصوفية الى انتشرت 
ف فارس » وهناك طريقة مركزها كر بلاء فى العراق لسمى السمروردية ها عميد 
ف حراء كربلاء وتكية يزار فا كل عام حين يحتمع رسل السهروردية . 
دلمكن الشك والغموض عبطان بهذه الطائفة إذ أن ال انب النظرى قد تت 
أ کا من لعالمما و بقیت طريةة للسلوك الصوف عا بجحعل من الصعب ررجاع 

داجع اغالات الميتافيزيقية + ١‏ القدمة . 

7 داجم : براون : ارغ الفرس الأدنی س ٠۴۷ ٤٤١‏ . 


0( داجع ملحق دارة العارف الإسلامية - مادة د إشراقيون » بقلم دی بور ص ۹۸ 


را 
ا ۵ طراثتی ا ةا ئى » لصوم على شاه ج ۲ ص ۱٤۳‏ طبع طوران سنة A1‏ 


[سنادها إل شاب الدن السہروردى دون غيره من المشا مين له فى اللقب . 


على أن الإشراقية فى فارس كانت عاملا مہماً فى ثأة المائية() وفى بلورة 
المقائد الشعية ذلك أ مدرسة اللجف الشيعبة قد تعاونت لعاوناً وثيقاً 
مع اصفہان وشيراز وقزون . والدليل على مدى الار تباط الوثيتق بين الإشراقية 
والمذهب الشيعى هو أن عالما متكا مثل امن أب جور( الاحسای کان له جود 
كبير فى الر بط بين الأراء الشيعية والافكار الإشراقة ون ان أن جور هذا هو 
الذى ممد السبيل لتفسكير ملاصدرا » وما يشبت ذلك أن الشيخ أحد الاحساى 
وهو منثىء مدرسة شيخى الإشراقة سنة ۱۸۲۷ م س ٠۲٤۲‏ ه وشارح 
ملا صدرا بذكر أثناء شرح نص للا صدرا عن العقل الأول « وكذلك كلام أبن 
أنى جور فى الجلى نقلا عن الإشراقين راضيا بهو نافيا لما خالفه » .والجلى كتاب 
يتعرض لأأصول الدبن حسب المذهب الشيعى . على أن مدرسة ملا صدرا لم تكن 
المدرسة الإشراقية الوحيدة بل هناك المدرسة الى عكفت على شرح مولفات 
السهروردى وأحيت فكره وتمثلته . فبناك شس الدن الشهرزورى المتوفى سنة 
۰ م ٩۸۷‏ ھ وقد تناول الشہرزوری فی آخرفصل من توارییخ الیکا.(٩)‏ 
حياة السهروردى المقتول وكتبه بالتفصيل. وقد شرح الشهرزورى حكة الإشراق 
وهو يتكلم فى هذا الشرح عن غر الدين الرازى ٠.٠‏ هوهو يذكر أنه وضع 
كتاب المباحث المشرقية وأنه فى هذا الكتاب لايشير إلى شىء من الإشراقية 
إذ أن الرازى ( على حد قوله ) غير قادر على استجلاء المعنى الباطن فہو إذن عاجز 
عن آن کون حک)] متأها کالسهروردی مثلا . وقد تأر ان کونه الاسرائيل 


(۱) راجم جوبنو الدين والفلدفة فى آسيا الوسطى ج٠‏ نصوس طويلة عن البماثية ونشانماء 

(( لان ابی جور کتاب بەنوان (المحل) اہی من حرره ی جادی الثالی سنة ۸۹۰د > 
مأو سنة ٠٤۹۰‏ م. 

(۳) توارع الحكاء » خطوط عكدية جاممة فؤاد . 


) م٠۳۰۰‎ ( بالشہرزوریى وكذلك کان نظام الدن ا۵روی‎ (IVY) 
.من شراح السهروردى‎ 

وجلال الدين الدوالى (۹۰۷ ھ س إ۰ م( الذى انقلب إلى التشيع إعد 
حلم رآه وکان إشراقاً شطا مجتېدا » وقد شرح الدو “انى اهيا كل . 

وهال شارح آخر ھوغیاث الدن ملصور بن مد الخجسیی الشیرازی الدشتک 
۱۰٤۲(‏ م ۵٩٤۹‏ ) وقد شرح امیا کل . وکان غياث الدين بتقط أخطاء 
الدوانى ويعارضه وقد شرح ودود الدين البريزى الالواح المادية سنة ۹۳۰ ه 
ولاصه تت اسم , الإشراق » وكان عمله متازا ظہر فه الاثراشخص . 

وقد تأر بالإشراقية غير هؤلاء كشرون من مفسكرى الفرس نذكر منم 
الا رى المنوفى سنة ٠٠۳‏ ه . وكذلك نصبر الدين الطوسى سنة ۷٣‏ ه - فى لظربة 
خيض امقول( . 

ظبرت الإشراقية فى المغرب قبل السهروردى وتمثات فى مذهب ان مبرة 
الا ندلسی الذى عاش فى قرطبة من ۸۸۳م إلى ١4۳م‏ وكانت مدرسة تخلط التعا ل 
الإشراقية بفلسفة أنبادوقل . وقد انتشرت تمالم مدرسة قرطبة الإشراقة وتار 
بها المدرسيون فى الغرب المسيحى مشل , الکسندر هلز H118‏ .x٥lاA‏ 
ورو ند لل 1اا لاص ھ8 و روجر بیکون Roger Bacon‏ و دون 
سکوت Dunn Scotus‏ وکذلك یظہر ار نظر ية النور الميتافز بقية فىالكومىدا 
الإهية » فالخلق هو عبارة عن صدور النور الإفى . 

ولان مسرة ٩"‏ کتاب يسمى لنوحبد الموقلين تکام فيه عن الصةات الإهية 


. ۳٣۷ ۳۹۲ راجم شرح المداة للا صدرا » طپران‎ )٩( 
. ابن مسسرة راجم ماحق دالرة العارف الإسلاءية مث لأسين بلاسيوس‎ )( 


4چ — 


ووحدتما و تناها والنبوة فی نظرہ کا هی عيد الفاراى کون فی اشتداد الحیاة 
الروحية والعقلية م يقل إلى الكلام عن العالم الظاهرى عالم المادة وكيف أنه بشير 
ال عا رو ی فام به جواهر عماية ذات معدن نورالی وبشیر أيضاً إلى اتحاد 
العقل الفعال بالمقل المنفعل ى عملية المعرفة . 


ان ابن العري : 

› المدرسة الإشراقية فى ا مغرب ان العرنى وان سبعين الصقلى‎ E 
ويعتر ابن العر ب أ كر مثلىالمدرسة الإشراقية فى الانداس تلك المدرسة الى أسسما‎ 
» ان مسرة ؛ والوجود فى ذظره واحد إذ هو متجل عن الجوهر الإفى الواحد‎ 
ی أنه يعتنق مذهب وحدة الوجود اما الدیانات فکما متكافئة » أى أنه يعتنق‎ 
فكرة وحدة الاديان الى يدافع عنها السهروردى أيضاً » والفتوحات الملكية‎ 
فصلا والفصل رقم ۷ وعنوانه ماه‎ ۵٦۰ هو الکتات الذى مل مذهبه وبه‎ 
السمادة بضع تصوررآً ريا لصعود الإنسان إلى السماء ويذكر أسين بلاسيوس‎ 
فی کتابه عله ص بء أن دانتى تأر تأثراً واضا ذا الفصل الذى يصف فه‎ 
ان العرنى الصعود إلى الفردوس وكذلك فى الرسالة التى بصف فا المعراج‎ 
الإسراء إلى مقام الاسر ) فهو يبين فما رحلة النفس إلى العام الأعل‎ ( 
. حيث تتكشف ها حقيقة الكون‎ 

وكذلك ترجان الاشواق وذخائر الاعلاق() بعد أن ها تأثرا كبيراً 
عل داتى خصوصاً حينا يعرض للمقابلة بينه وبين بياتريس فى ااتكوميديا 
الإلمية » و جد فى كل مؤلفات ابن العرنى أثراً واضماً للإشراقية فن شرح نصوص 
الیک للقاشانی نعدہ کم عن المعنى الباطن لوجود النى شعث فبقول : 

(1) نسرة كولىون . 


(۲)( اشر هة اللكتور أب املا عفینی مم شرح طبعة القاهرة é6 \A4A‏ وراج ا 


, وما كان مقامه أنزل من مقام الوالد وقاصرآ عن مرتبة أحدية المع الى لا بيه 
لم بشبت المعاد الروحای لان القلب من حيث ها فيه سلح النفس لا يتجرد بااكلية 
عن التعلق البدى » وإن تجرد عن الحلول فيه لا تجرد عن العلاقة بالكلية إلا من 
حبث أنه روح ونی متته وهذا کان أول من أثبت التناسخ وقال بالمعادا ل اى ء 
واننسب إليه الإشراقيون » وهذا الذى يسمونه بلسانہم ( أغاثا ذبمون ) ١(‏ 
صاحب ااشريعة والناءموس وأنذر وحذر عن الاحطاط عن مر تة الانسان 
إلى درجات الحيوانات المجم e‏ 

وإذن فذا النض يشبت اتصال ابن العرنى بالإشراقية فى المشرق على الرغم 
من أنه بقل نقلا غير دقيتق عن السهروردى فى مشكلة التناسخ [ذ أن السہروردى 
المقنول لم ينف أو بود التناخ ولكنه اعتبر أن الحجج على طرفى اقيض 

ازب والشرق و لأت عن هذه الجركة طربقة صوفية فى شمال إفر ةة هى الشاذ لية 

ومؤسسا أبو الحسن الشاذلى وهى طريقة تقوم على عام إشراقية . 

ومن الذن تألروا بالاشراقة فى شال إفريةية أو مدن شعيب بن الحسن 
ان المرنى ›> ورلعده أرضاً عبد السلام ن مشش زف ا العباس CC)‏ المرسى 
وان عباد الرندى ٩(‏ . 

وما ابن سہعين ٠‏ فيظير من أجو بته فى الرسائل الصقلية أنه قول بأن اله 
3ے 

)0 جانا ذعون وهومصری کان أحد ناء الإونانين والمريين»؛ طقات الأطاء < ۱ص٩۱٩۱‏ 

Agatha: le bien. Déemon : Dieu, 
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9 ی ر ار 

ا راجم حت بلاسبوس عن ابنعباد والمدرسة الشاذاية فى علة الأنداس <۱ رفم ۱ ص۷۹۷ 


ق بود عبد الاق بن اراھے الأشيى وی مک عام ۸ ۹ ۱ ھ۱۲۹۹م 


هو حقيفة الأشياء كلا » و نستطيع أن نستشف من كلامه هذا السر الصوف الذى 
انحدر إلبه من ابن العرلى . 

وقد تأر بالنزعة الاشراقبة نى المغرب ناس مثل ابن باجه 2“ الذى يتكلم 
عن إشراق العقل الفعال وعن السعداء الذين يبلفون الحياة الأزلية وكيف أبم 
يصبحون أنواراً » وهناك أبضاً ان طفیل النى توق سل ٧٣۸١ ۵ ٨۱‏ م وهو 
أيضاً من الذين تأثرو! بالاشراقية فى الا نداس وتظمر أبضاً هذه اللزعة بوضوح 
فى قصة حى بن بقظان وقد تأثر فما بقةصة حى بن بقظان عند ابن سينا والقصة 
تشبه أن تكون آمثيلا للعقل الانسالى الطبيعى الذى بشرق عليه نور من العام 
العلاوى » وتصور القصة ندرج الانسان ‏ بدون تأثير الجتمع » فى طاب المعرفة 
وکلم عن الرياضات الصوفة على صورتما المتبعة عند آهل الشرق وکا أوصى 
ما أفلاطون وأهل المذهب الافلاطونى الجديد . 


= وكان قد انتدبه عبد الواحد خليفة الموحدين للرد على ما وجه فريدريك الالى منأسثلة فلسفبة 
أملاء المسلهين نى منتصف ااقرن ااثااث عشر الیلادى ت 

)١(‏ راجم طبقات الأماباء لابن اى أصيبعة ووفيات الأعيان وأخار الکاء س ٤٠٠١‏ وقح 
الطيب <+ س ۲١٠‏ ومونك ص ۳۸۳۴ »> عاش سنة ۸١١١م‏ فى إشبلية . 


۳ي 


الفصل لااب 
التحقق النقدى لثبت كتب السهر وردى 


۾ لاشك أن مصير السهروردى المحزن قد أسدل - بادى“ الأاص وغداة 
مصرعه - ظلا كثيفا على ناجه الفلسنى » نظراً للظروف اتی أحاطت عادث 
مقتله وما شاع عن الشيخ الثميد من مروق عن الدن مع مقت الناس فى ذلك 
الوقت للنظر المقلى وعار بتهم للآراء الباطنية خصوصاً بعد اننهاء الدولة الفاطمية 
فى مصر والہبار سلطان الشعة فى بلدان الشرق العرى() إلا أن مؤرخى المصر 
يفم أن يشيروا فى اختصار إلى هذا الحادث وإلى بعض كتب الخ > وظېر 
آم برددون ما توالر عن الشيخ من أخبار دون عاولة أولمة للنقد أو تحر 
لاصواب ؛ ونی كشيرمن‌الحالات بقل الواحد مهم عن‌الآخر نقلا باد بون حرقاً 
ولكن تلامذة الهروردى قد اهتموا بتتبع أخباره وعلى الأأخص الشهرزورى 
صاحب تواریخ الیکا فو یعقد فصلا طویلا عن السہروردی وذ کر حوالی 
4 مۇ لها لااستاذه) ,» وقد تناو لنا ما أورده الشہرزوری مع دة قانىن 
طبقات الاطباء » وكشف الظنون ( طبعة فلوجل ) وشذرات الذهب والبستان 


ا 
الجامع والعقد المذهب » وان خلكان » وغيرم من أشرنا [ لمم فى عرضنا تاريخ 
حیاة السہروردی ٠‏ 


٣‏ س وقد تناو لنا ما أورده هؤلاء فی دراسة مقارنة مع الاستعانة بالفهارس 
کے 
ر (١‏ ذكرنا فى الفصل الاب أن مةل الهروردى على الصورة الحزنة النى تناقلما الرواة 
با لأن يمد عدا فبا بعد وأن يقبل الاس على كتبه وتفند تماليه ٠‏ 
ازور فی آاخر [حصاله لمؤافات السهروردى » أن هذه ج ما وسل لا 


الحدية الى أخرجبا ١‏ لفاردت J Ritter xg ùlSy»s Alwardt‏ 
)Der sla)‏ وکلود کاھن ”ط02 0144e‏ فی الیستان الجامع لاد الدن 
( مضبطة المعبد الملى الفرذى فى دمشق ) . وماسينيون فى ( جموعة نوص ل 
تنشر ) وکوربان » وختك وسبز وعزم؟ & ط× ف د ثلاث رسائل 
عن الصوف » . 

وقد حققنا ما أورده الشهرزورى بعد هذه الدراسة على أساس أن الشمرزورى 
من آ كثرتلامذة ال مروردى انصالا به وبكتبه » وقد أضفنا إلى الفہرس الشروح 
الى ذكرها مؤرخو تاريخ حياة الشيخ ٩(‏ . 


س حكة الإشراق : 


١ (‏ ) شرح قطب الدن بن مد بن مسعود الشیرازی . 

(ت) شرح ممدین مود الشہرزوری اسم ( حل الرموز وکشف الکنوز ) . 

(<) شرح تمد شریف ن نظام الدن اهروی . 

(د) شرح المرجالى لحكة الإشراق - فلوجل ( حاجى خليفة ) . 

(ه ) تعنبقات على جزء من حكة الإشراق لنجم الدين الحاج مود التريزى 
حسب طلب نصير الدن سدید وزر ابن السلطان أحد ما دورخان 
)ڍJ» Ritter‏ ( . 

( ر ) شرح ملا هادی السزواری . 

(ع) تعليق صدر الدين اشيرازى وهوالمطبوع على الامش على شرح القطب. 
الشيرازى فى طعبة فارس . 

(غ) شره کوربان مزط۲ه0 سل ٠٩٥۲‏ فی باریس . 


)١(‏ الكتب الت أوردتا الفهارس الدية فى إجاع قد أبتناها بدون إشارة » أما الق 
ترد با مفہرس آو انان فقد ذ كرنا أمأمما اء الذى أوردها ٠‏ 


وي — 


م س ها كل الور : نسخة فارسية وأخرى عربة )١(‏ . 

. شرح غباث الدين بن أسعد الدوالى بام شواكل الحور‎ )١( 

(ت) شرح منصور ن عمد الحسيى بام ( إشراق هيا كل النور لكشف 
ظلمات شوا كل الغرور ) وهذا الشرح به تعليقات على شرح الدوالى 
للہا کل واستدرا کات . 

(ح) شرح لحد بن مود العلوی . 

(د) شرح رق بام إيضاح الح لاماعیل الأنقرارى . 

(ه ) مقتطفات من اليا كل النورية مع زيادات من شرحما بالإضافة إلى 
بعض مقتطفات من حكة الإشراق لجسن اللكردى . 

م التلو ات : 


(۲) شرح باس التلقيحات محمد بن مود الشہرزورى . ( ري Rit‏ ) 
ویذ کر روکلان أن اتاقحات ھی شرح ان کون وقد يسمی 
» بالمقاومات « وھذا قلب راء رر Ritter‏ “ د أن المقارمات 
كتاب مستقل وهو محتصر التلوحات وقد نشره كوربان فى جموعة 
الرسائل الميتافزيقية ) 1 

(ب) شرح التلوحات لعز الدولة سعد بن منصور الجسن هبة الله بن كمونة 
الاال. 

)<( المقاومات 1 بقول السهروردى فى مقدمته : 
هذا مختصر بجرى من كتا الموسوم بالتلوبحات مججرى اللواحق وفه 
[صلاح ما حتاج إلى إصلاحه » ما كان الأولون برسلونه ولم بتيسر [راده 

فی التلوحات . نشره کوربان سنة ٠۹٤٥‏ . 


٠١۹٥۷ نسرنا هذا المؤلف مع مقدمة واعقبقات _ المطبعة التجارية  مصر سنة‎ )١( 


۽ س الللحات فى الحقائى : 

١ (‏ ) شرح اللنحات لنظام الدین مود بن فضل الته التودی الجدانی(٩‏ . 

ه ‏ الالواح المادية : مبداة إلى عماد الدين قره أرسلان داود نن أرقق.() 
وا کک 

)١(‏ شرح الالواح باسم ( الاشراق ) لودود بن مود التر زی وله اسم آخر 
, مصباح اروا فی کیشف حقا ئی الالوا N‏ 
الیاطلعت علمما بدارالكتب بالقاهرة تخذ اسم ,الاشراقء عنواناها. 

(ب) شرح بالفارسبة للالوح مو افه غير معروف . 

المشارع والمطارحات . شر کوربان الجزء الامى مله فى عموعة 

الرسائل الميتافزيقية . وتوجد طبعة حجر كاملة و ليست للكت اب شروح. 

: س الماجاة‎ v۷ 
. شرح المناجاة لى المظفر الإسفرائنى‎ 

۸ - مقامات الصوفية ومعالى مصطلحاتهم . وهو كلبة التصوف حسب 

بر وکلمان والشېرزوری . 

۾ التعرف لصوف . 

٠‏ السماء الإدر ية : قد اطلت على مخطوط بدار اللكتب بالقاهرة ؛ 
ہذا الاسم نی ر تموعة مخطوطات فی الحکة ) ولیس علا اسم مؤ لفبا 
ولکپا بعيدة ماما عن الطا بع الإشراق . 

ار سوت [ما : بذ کرها الشہرزوری وبر وکلبان وآ لفاردت ويشك 

کر دان ی تھا إل اروز دی:: 


(۱) نقوم اعداده لاشر ۰ 
(۲) تحت بدا هذه ااناخة وس:نءدها للنشر إن شاء الله . 


٠۹۳۵ أصوات أجنحةجمرائيل : نشرها كور بان ف الجلة الا سيو بة سنه‎ ٠٢ 
. شرح أصوات أجنحة جبراثيل شبيد على‎ 

۴ رتونامه : بالفارسبة ‏ الشهرزوری و روكلمان » ورير . 

EE, — ۴‏ الطير : الشهرزورى وبروکلبان ورسر وسباز . 

0 س شان القلوات :لار :) الشهرزوری و روكلمان وریار ولکن 
کوربان مذ کر آن هذا الكتاب منسوب خط إلى السهروردی . 

٩‏ س صفير سيمورغ : بالمارسية نشرها کوربان سنه ۹۳٩‏ فى بجلة 
غرم جم الجموغة الال : 

۷ س الغربة الغربة : هکذابوردها بر وکلہان. نشرها رزراrه0‏ سن ه٩٩‏ 

: س الكلات الذوقة والنكات الشوقبة‎ ٠۸ 

بذکر فى وله , كتاب فيه كلمات ذوقية ونكات إشراقة كتبنه 

افاسن ب :اران الجر بد 

شرح لرسالة الكات الذوقية ؛ لعلى ان جد الدن الشهرودى البسطاى 

( روکلبان وري ) . 

. لفات موران : بالفارسية نشرها کور بان فى جلة هرمس س۱۹۳۹‎ ٩4 

مون الاق 


شرح مؤ نس العشاق لشہيد على نشره سبز وهزم8 فى بجلة الأعاث 
القلسفية ج ۲ سن 14۳۲ - ۳۳ . 
٣١‏ بقاا تلخہص إشارات ان سینا : ر بر 
شورخ الأفار ات بالفارسة :تزف ) 
ود کن الفټر دزی و دک وض الارت آرن عد شرا 


على الإشاراتول أقف عليه واله أعلم بصحته » . وقتطف الدوافى 
فی شرحه عل هیا كل الور بعض عبارات من شرح السهروردى 
على إثمارات ابن سينا . 

٣م‏ كف الغطا لإخوان الصفا : روكلمان والشمرزورى وحاجى خليفة . 


مم الواردات وااتقديسات : كناب فى اللجوم وتقديسما على الظريقة اليونانبة 
عل غرار كناب تخر الدرن الرازى ١‏ اسر اللكتوم فى خاطبات النجوم» 
وکتاب الجریطی ( غابة الحکم ) ویذکرہ کوربان باس , تقدیات 
ااشبخ الشېمد n‏ 
٣‏ س تحفة الأحباب : بذكره حاجى خايفة وهو اختصار المستصن للغزالى 
ا ايكون هو ألتدةرحات فیالاصولالنی ذکره‌الشهرزوری . 
وهناك مؤ لفات بذ کرها الشهرزوری وحده مثل : 
الرمز الموعى . المبدأً والمعاد بالفارسية ‏ البارقات الإلمية والنعمات السماوءة » 
لوامع اللآنوار » كتاب الصر . كتاب العشق . 
وهناك رسائل صوفية يذ كر الشہرزورى أن الشيخ ألفہا فى صباه وهى . 
رسالة غاية الممتدى . رسالةرورى باجا عدهبالفارسية؟ » مكا تبات إلى الملوك 
راا کد لا د اک ریا ایال ری اوا 
من صحة نسيتها ليه ) - تسييحات العقول والنفوس والعناصر ؛ وهناك جلة رسائل 
أخرىيغنب علالظنأنما أجزاء من الواردات والتقديساتوهى: رسالة التسبيحاى 
ودعوات الكواكب _ أدعية متفرقة : الدعوة الشمسة , الواردات الإلمية ء 
NEN EET ME EES‏ 
(والاظهراه لين ا 


وهناك كتب ورسائل ذكرها الشهرزورى وغيره ولكن قد بشك 
فی نسبتہا ليه وهی : 
١‏ الرقيم القدسی : الشہرزورى » كود كأهن وم041 e‏ نا . 
جا دال لرا + الشبرزورى :اجى خلبفة : 
ویشك کوربان واط 0٥۲‏ فی نسیتہا إلى السہروردی . 
م س رسال تفسیر آیات من کتاب اله وخر عن رسول اله : الشېرزوری > 
وی ذکر کلو د کاهنأن‌لاسہروردی تفيراً للقرآن ور عا کان‌هذا ما یقصده . 
۽ اعتقاد المحکاء : بورده الث‌رزوری وماسینیون. نشره کوربان ۱۹۰۲ . 
ه ‏ رسالة بزدارس سينا كشت وهى لين القضاة الممذالى ونسبت 
طا یر ورد 
٦‏ سکنات الصاخین : لم یذکرها الشہرزوری وذکرها ماسینیون . 
ويضیف ربش هtز8‏ إلى ما أوردناه : 
١‏ س رسالة عختصرة تتضمن مقالات عن : 
الج » والحركات » والربوبة .والمعاد ‏ والوجد» والإمام . 
٣‏ س ختصر فى الفلسفة بتناول المنطقى والطبيعة وما بعد الطبمعة . 
٣‏ قصيدة بدا تحن ايك الأرواح : 


شهرزوری › بأقوت » ان أ أصيبعة 1 


إن دراسة نطور ( المذهب ) فى الدراسات العقلية تتطلب تتبعاً للبذور 
الأولى ومسابرة نطورها إلى مام بلورتما فى صيغتها النهائية » وقد تنصب هذ 
الدراسة على جملة من المفكرين » أو على مفكر واحد » وقد تتبع المنبج الباطني 
إذا أعوزتنا مستلزمات المج التارتخى الخارجى . وفى دراستنا للمذهب الإشراق 
عند المروردى نحاول أن نتتبع هذا الفكر فى مو افات السهروردى ؛ فہل تفكير 
السهروردى يعد وحدة ماس أورجان.كة صدرت عله آراء ت لف فی مو عا 
کلا غیر متطور ؟ أو آنه قد خضع انطور فکری ظہرت آثاره فی کته ؟ 

ودراسة تصنيفات كتب السهروردى تفمدنا کثیرآنی تتبع نبضات فکره . 
والدراسة النقدية العميقة لكتبه تدلنا على أن الهروردى فى تفکیره لم عخضح 
لتطور عقلى جازم ٤‏ وأن کتبه لا تصور هذا التطور مدا اور را ات 
عل وجه الإجمال يعبرعن وحدة فكرة لا أقول متاك مام القاسك بل على الاقل 
لايظر فما أثر التجديد نتيجة لمامل خارجى وقى خضعما لذيذات الاطور 
أو التراجع . 

۲ - لنتناول تصنيف ماسينيون'عل أنه حاولةأو لية لوضع صنيف للكتب 
الهروردى : فقد قم الكتب والرسائل إلى ثلاث جموعات : 

: عموعة ظبرت نى عبد الشباب : د المد الإشراق » ونشتمل على‎ )١( 


(۱) گوعة صوص م تنشر س 1۳\ وما :هد ها ` 


مھ — 


إلالواح الممادية » هياكل النور » الرسائل الصوفية ( وهو يستند فى هذا 
إل ما أورده الشهرزورى من أن السهروردى حررالرسائل الصوفة فىعبد الصبا ) . 
رب) الجموعة الثانية ‏ فى العبد المشالى : 
۽ _ اتلوعحات م اللاحات 
م المعاومات ۽ الطارحات 
م الاجاة . 
(ح) الجموعة الثاكة : فى العبد الاخير وهو العمد الذى تأر فيه بالافلاطو نة. 
اد Période Avicenno - Platonicienpe < lia jry‏ : 
۱ حكة الاشہ اق 
۴م اعتقاد الحکاء 
هذه الجموعات الثلاث الى بوردها مأسينيون يقسمما على ثلاث مراحل ۽ 
فلجموعة الأول حررت فى العبد الإشراق الخالص . والجموعة الثانية حررت فى 
المد المسانى والجموعة الثاللة حررت فى العمد الذى تأثر فيه المروردى باءن 
سينا والافلاطو نة الحديثة . 
أى أن ماسينبون يفترض انفصالا للبراحل الثلات ف ذهن السهروردى وأن 
9 المراحل هى الإشراقة الخالصة وبعدها المشائية ثم الافلاطونية الحديثة 
مع ابن سینا . 
على هذا التصشف من وجمين : 
ان تفکیر ااسہروردى نفسه کا هو واضح من کتبه لا یدل على هذا 


تفصال أو هذا ألر تيب الأطورى ¢ بل هو بعر عن وحده تفرع علمما هذه 
ب لا حلقات فی سل اة تصاعدية . 


— o٣ 


ثانا كيف عكن الفصل بين المشاثية والافلاطو نية امحدثة وان سينا فى 
ذلك الوقت ؟ لقد عرف المسلبون أر سطو عن طريق الافلاطو نة المحدثة فا مشا ثية 
الإسلامية ليست أرسطة خالصة » فذهب ابن سينا المشاى بقوم على أسس 
لاطو ية محداثة . ؟ 

وهل نستطيع القسلم مع ماسينيون بأن الالواح المادية قد حررت فى عبد 
الشباب مع أنها مبداة لماد الدين قاج أرسلان أمير خربوط الذى ولى الج 
فى سنة ٠۸١‏ ه والمعروف أن السمروردى توفى سثة رهه »› وهذه الفغرة 
من ۸۱ہ ۸۷ہ هى الفترة الى انتهى فما السروردى من تاليف حكة 
الإشراق وهو الذى وضعه ماسينون ثى المرحلة الثالثة . 

وبالإضافة إلى هذا فإنه توجد إشارات سريعة إلى حكة الإشراق 
نى الالو اح المادة( . 

وأما عن هيا كل النور فإن الميكلين السادس والسابع مله بتضمنان شرحا 
وتبسبطا للافكار الأساسية فى حكة الإشراق فلا عكن إذن أن نفصل فصلا تاما 
بين هذن الكتابين كا فعل ماسينيون إذ أنه جعلل هيا كل النور فى العمد الأول 
وحكة الاشراق فى المد الأخير . 

أما رساثله الصوفية فقد وضعت فى قالب خرافات أو رموز وعد مثابة إعداد 
وتهيئة ودعوة للاخراط فى الطر يق الاشراق مشل الغربة الغر ببة وم نس العشاق . 

والأفكار الى تنضمنبا هذه الرسائل تشير حتا إلى ما يتضمنه حكة الإشراق 
من مبادى»ء إشراقبة » فلا مكن أن تعد إذن سابقة على عرد تحربر حكة الإشراق ٠‏ 
ولا يكن الفصل بينبا وبين حكة الإشراق بعد مشالى بحت . 

والہم أن كنتب السهروردى لا تقدم لنا تلأرخا مقنعا لتطوره الروحى 


. راجم ص ۷ من مقدمة كوربان للرسائل المبتافريقية‎ )١( 


— ۳ 


فن الغغرة الى استعمل فما الحجج المشائية فى صباه ل يكن مندفعا لا ستع اها تحت 
تأثير دراسته للدشائية فى ذلك الوقت فةط بل لناقدة زملاثه ولادفاع عن وجهة 
نظره فى أصفان ومراغة . 

ونری السہروردی بشیر إلى حكة الإشراق فی جیع کتبه وقد انی منه 
وعمره ٣م‏ سنة وانتهى من المطارحات وقد نأهز الثلاثين . وأما كته الى عر 
عن المذهب إلى جانب هذن فى التلوعات والمقاومات واهياكل » وهى تنضمن 
الأفكار الأساسية النى يشير [امها حكة الإشراق » ومن م فقد تعذر عل الباحث 
آن بلس أی آثر فى كتاباته لنطور روحى واضح المعالم > حتی أن تر نيب اللكتب 
نفسما يتخذ شكاا واحدا_ ماعدا الرسائل ‏ فضا الأجزاء التقليدية اثلاث المنطق 
والطبیمی والإفی 

طب الد ن الشیر ازى و تصنبف ما سينيون : 

ES a Ss‏ قطب الدن الثيرازى شارح حكة 
الإشراق » فمو برى أن الراثل الصوفية حررت فى عمد اله با » وسبتق أن بينثا 
اه الال مر انا و ا ع ا 

وكذلك ری ماسينيون مع قطب الدن أن المؤلف بدا فى عرر , الللحات 
انلو حات » قبل الاتتهاء من حكة الإشراق مع أنهما بشيران إلى حكة الاشراة الإشراق 
صراحة فهو فہو ئی التلوحات ملا یشیر إلى أن تفصیل ما پورده هنا یوجد فی کنا به 
ران انی ری اك الج : 

وأما المطارحات فى تشي ر كثيرا إلى حكة الإشراق بل و تتحدث عن موضوعات 
حك الإشراق خصوصا حين الكلام عن المشل العقلية وال نواع القا ة0 . 


0 وقد پک ن هذا راجما إلى أن المؤلفين قبل عبد الطباعة م يكو اوا ليخضموا لنظام النأليف 
و فکانوا امون من کتمم م :٠ودون‏ فيغيروا فپ و دلوا وزدوا او أتصوا 4 


ن اا« قق 2 هذا لو وقەت فى دیا نخ المؤلفين الأسلية 


ن — 


والحقيقة أن اراح أمثال ااشہرزورى وقطب الدن الشیرازى ل جتموا 
کثیراً با لنحقبق التار عى لاصوص السهروردى . 
۳ س تصنیف کور بان() : 

حاول كوربان أن بضع تصنيفا يشير إلى وحدة المذهب المائلة » فصنف 
الكتب على الوجه التالى :- 

)١(‏ المؤلفات الكمرى وهى أربعة كلتب تولف فى بموعما وحدة تعر 
عن المذهب الإشراتى وهى النلوعات وال مقاومات والمطارحات وحكة الإشراق . 

(ت) امو لفات الصغرى وهى كتب متكامبة يكل بعضما بعضا ولعير 
عن جموعة أفكار متقاربة وتمدف إلى غابة واحدة »> وجد أساءما المذهى 
فى الار بعة كتب الأولى وهى : الألواح الممادية » بستأن القلوب » هيا كل النور » 
اعتقاد الحكاء . كلبة التصوف » كف الغطاء . الللحات . 

(<) وعکن أ نضح الرسائل كلما فى درجة واحدة » الفارسية وغير 
الفارسة » وهى تعبير رمزى عن المذهب الاشراقى مهد طريتق السالكين › 
مثل عقل سرخ وأصوات أجنحة جر ائيل » والغربة الغر بية » والكلمة الذوقة › 
ولغات موران وموس المشاق ورسالة فى «حالة الطفولة » . ورسالة عن جاعة 
الصوفية وهى فارسية » ورسالة الطير وصفير سيمورغ . 

( ى ) وأخيرآً كتاب الواردات والتقديسات أو , تقديسات الكيخ الشميد » 
وهى عبارة عن تسبيحات أو دعوات أسبوعبة تتفق مع الإشراقبة وتساعد 
السالك على التدرج نى الطریق الروحی › ویفرد ا کوربان مکانا خاصا ہا فی 
تصنيفه . ورد كوربان أن يصل إلى هدفين من هذا التمنيف . 

أولا : بيان أن الكتب الأر بعة الأولى تعر عن المذهب الإشراق فى جلته . 


—— 


: مقدمة الرسائل المبتافر ية‎ )١( 


— 03 


ثانا : بيان طريقة رر الكتب الاربعة وتخطيطبا . 
ولات بذك اللبزورئئ ف آلا رخات : 

أنه بحب قراءة التلوحات قبل المطارحات ويأتى بينهما المقاومات وهو مخنصر 
رع هذ اثلاثة حكة الإشراق . 

أما الو لفات الصفرى فى قامة عل أصول من الكرى الرباعبة و تفر 

بعض القواعد الاساسية الواردة فما . 

ثانا إذا تاو لتا الكتب الكلاثة الأولى دون حكة الإشراق عد أن المخطق 
والطبيعة فى كل منها مكن أن يتشاما » فما يعرضان مشا كل واحدة . واحقيقة 
أن هذا التشابه ليس تاما بل نما قد ختلفان من حبث الإجاز والإسماب 
فى العرض . ومن حيث صورة العرض والبيان مع اتفاقما فى الموضوع والرأى . 
وأما حكة الإشراق فى ركز لما ورد ئى هذه الكتب وتخطيط كامل البذهب 
الإشراف فی صور ته الأاضجة . 

و کوان ا تفكير الشيخ وحدة متاك لذلك فپو اى 
کوربان بیتعد عن أی تفسیر تار خی انحر ر كتب السهروردى . 

والثابت من نصوص السهروردى نضه أنه بدا فى تحرر حكة الإشراق 
م عاقته رحلا ته العديدة عن [ مامه غر غيره من الكتب كاللبحات والتلوعات 
والمقاومات والمطارحات واليا كل ١‏ وللكنه فى هذه الفترة لم يكن ينقطح آماماً 
عن الاستمرار فى تحربر حكة الإشراق . 

فيمكن أن يقال إذن إنه قد فكر فى مذهبه وكو” نه قبل تحرر حكة الإشراق » 
وانه فی تحر بره لكتبه الآخری لم نح نح النحو المذهى الكامل بل إنه كان ريد 
ا ی فة الزسائل الة الصدة 
( الفلسغية والصوفية ) لإشباع رغبة الأشياع والمريدين . أما حكة الإشراق 
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فقد كان يخر [تمامه لزيادة الإجادة فى صباغته وقد ظبر أثر ذلك فى شدة 
إبجازه مع عمق عباراته وذلك على عكس المطارحات مثلا الذى آرسله إرسالا 
دون تكلف » ودليل ذلك أنه قد أشار بقراءة كتبه الأخرى قبل قراءة حكة 
الإشراق ۽ لاآن الكتب الأخرى لعرض نواحى مبسطة المذهب ٠‏ أما حكة 
الإشراق فهو عمل كامل بتضمن ساثر هذه النواحى . لذلك لا نستطيع التسلم 
مع کور بان بأن هناك أربعة كتب تمثل المذهب الإشراى كان السهروردى 
قد وزع علا نواحی مذهبه . 

والواقع أن دراسة حكة الإشراق وحده تعطبنا الفكرة الكاملة عن مذهب 
الہروردى أما سائر الكتب فى أفر ب إلى التفصيلات وااشروح الى توضح 
وندافع وميد لموجز ما أورده حكة الإشراق ونقارن أيضاً بينه وبين المذاهب 
الأخرى ك نى المطارحات والتلوعات » فن اللومحات مثلا جد فى الل ١(‏ الذى 
رأى قيه ال ررردى أرسطو هجوماً شديداً على المشائين الإسلاميين واتصاراً 
لى بزيد البسطاعى والحلاج والجنيد لانہم ساكوا طربق الحىكة الذوقة 
لا البحشة » وى المطارحات بورد آراء الأقدمين ويفندها على طريقته الإشراقة 
وكذلك فى اللمحات . 

أما فى اهيا كل فهو يعرض بعض أفكار مذهبه الأاسية إطربقة مبسطة 
دون مناقشة أو مقار نة . 

وعلى هذا فحاولة وضع لصنيف أورجانيكى للكتب السهروردى ماولة 
أعتقد أنما بعدة عن الدقة العلبة . 

وإذن فيجب أن نغرك التفكير فى تصنيف كتبه على هذا الحو ولنتدر 
الر تيب التعايمى الذى يشير إليه السمروردى نفسه ۽ فمو مثلا يشير بقراءة 
النلوعحات قبل المطارحات والمطارحات قبل حكة الإشراق وهكذا ا 


() راجم کتاب # الالو عات لسر وردی ‏ نة «صورة عن معطو طة براین ‏ الملم 
اكااث _ المورد الثااث د حكاية ومنام » س راحم أوحرة كوربان فقرة ٠٠١‏ س ۷١‏ 
2 
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وهذا ما دف إلبه ااسمروردى نفسه من تحر ره للكتب المذكورة « و نى 
القراءأت إل الرباضة والجأهدة ت والرسائل الصوفة مفيدة ف هذه اأرحلة 
م سمح لك الق > على الإشراق بقراءة حكة الإشراق فتستبين لك الحقائق 
ولك طريق المشاهد ن للبوار القاهرة والقا بسين للبارقات الإية . 

, وهذا اللكتاب [ أى المطارحات ] ينبغى أن يقرأ [ قبل حكة الإشراق | 
فلیشرع فى الرياضات الميرقة £ ال على الاشراق حى یمان بعض مبادی“ 
الإشراق تم بم له مبانى الامور . . . وأول الشروع نى الححكة هو الانسلاخ 
عن الدنيا » وأوسطه مشاهدة ال نوار الإمية وآخره لا نهابة له . © 


کے ے 
)۱ ال 5 ا ف 3 ا“ 4 
) الشيخ أو المرشد وبسميه ااسمر وردى ف مواضع أخرى « القام بالكتاب » . 
() راجم مقدمة المطارحات س 1۹4 وما بعدها . 


( + السهروردی ) 
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ال الان 
المدرسة الإشراقة 


دراسة نقدية لامصادر اطول 


الل ارول 


مدلول الإشراق 


س بشیر اجر جال فی'اتعررفات إلیأن الإشرافبين طائفة ر ليسم أفلاطون . 
وهذا يتفق مع ما ذهب إليه ااسهروردى نفسه فو بقول عن أفلاطون فى مقدمة 
حكة الإشراق , [مام ا لحىكة رئيسنا أفلاطون » . وفى كتاب و دابستان المذاهب» 
بتكام مؤلفه عن الإشراقيين الإا نین کأًلہم أفلاطو نيو إ يران(“ . فإلى أى حد 
مكن أن يقال عن الإ شراقية[ نما أفلاطو نية متأرة بالدن الزرادشتى ف‌العمد المخأخر؟ 

ويستعمل السمروردى نضه كلبة إشراقق ليصف ا التا بعين له من الحكاء 
الإشراقرين "> . فن هم هؤلاء الإشراقيون ؟ وكيف نفسر المذهب الإشراف 
وأعدد المعرتة الإشرافة ؟ أو معنى أدق ما هى المعالى النى تتطوى علا كلبة 
إشراق » ؟ وهل نستطيع أن نق مذهباً عدداً وخأ على هذا الاساس ؟ وآخيرا 


(۱) راجم المطارحان فقرة ١٤١‏ . 
(۲) راجع مقدمة كوران عن الرسائل المتافرزيفية ٠‏ 


۹ھ — 


هل نتطيع القيبز بين الإشراقية وبين ما يسمى , بالحكة المشرقية » کا نجدها 
عند ابن سینا ؟ 

وجيب السهروردى نفسه عن السؤال الاخيرإجابة قاطعة فيقول() : , وهذا 
صرح السيخ أبو على ( ابن سينا ) فى كراريس تسا إلى المشرقيين » توجد متفرقة 
غا ان البسايط ترسم ولا تحد » وهذه الكراريس وإن سما إلا مشرق 
فى بعينما من فواعد المشائين والحسكة العامة » إلا أنه رعا غير العبارة 
أو تصرف فى بعض الفروع تصرفا قريباً لا يبان كتبه الأخرى بو نا يعتد به , 
ولا تقرر هه الأصل المشرق المقرر فى عمد العلباء الخسروانية ٠‏ فإنه هو الخطب 
العظم » وحن فى هذا الكتاب لا نقصد إلا تتمم طرايق المشائين وتفريعا 
وتهذيما وهى الحكة العامة لجيع الباحثين » وان كان قد بتفق فيه نكت متفرقة 
محثية شريفة . والخطب العم مرموز فى كتابنا المشتمل على الأصول الشريفة 
المسمى عكة الإشراق » . 

۲ س وقد يكون شراح المذهب على صلة بالتبارات الحقيقة الى عاصرت 
قامه أو بالبواعث التارعخة أو المذهبية : إلا ننا جد الشيرازى ردد ما ذكره 
ااسهروردی نفه فی کته دون خروج على النص أو استبطارت نقدى 
صوص ايخ : 

ويذ كر قطب الدن الشيرازى فى مقدهة حكة الإشراق : , إا الحكة 
لمو سسة على الإشراق الذى هو الكعف أو حكه الشارقة الذين هم أهل فارس » 
ادهو أيتاً رجح إلى الأول لان کم كشفية ذوقية فاسبت إلى الإشراق 
ىا هو طبور الاتوان 'المفلة واا وفضام الإشرآفات غل الفوشس 
عد بجردها » وكان اعتاد الفارسرين فى الجكة على الذوق والكشف . وكذا 


ع الطارحان ء المسرع الثانى ص ٠١٠١‏ وبلاحظ على هذا الاس أنه يذكر « معرقى » 
ی ہا مرادفة « لإشراقق »> . 


— 


قدماء ونان خلا أرسطو و شرعته فان اعادم کان على البحث والرهان 
لا غر (› 

وهذا اص المام لشدر ل : ۱ 

س أن الإشراق هو مصدر الحكة الإشراقية وأنه بتضمن ظمور المو جود 
أى تأسيش وجوده » وهذا الظمور هو عملية إدرا كية للنفس المستعدة للكشف . 

م وأن هناك ترادفاً ربن اظ ( إشراف ) و (مشرق) › فیمکن فہم 
الإشراق على أنه حكة المشر قرين أى الشرقبين الذن يقعون جغرافاً فى الشرق 
و نقصد ذه الإشارة بلاد فارس . 

ys —F‏ م المفمو مين الأول والثاى إلى بعضمما والقول ان جکاء 
فارس المشرقبين تقوم e‏ على الكشف أو المشاهدة أى ظبور الانوار 
العقلية النفوس بعد تجردها 2 

وع هذا تقوم الفلفة الإشراقية فى مقابل الشائية . 

فبينا قوم اللا نية على البحث والمحجج العةلية المنطقية تقوم الأولى عل الك دف 
والذوق الصوفى . بقول « بل الإشراقيين لاينتظم أمرم دون والح لورية آى 
لوامع نورية عقلية تكون مبنى الأأصول الصحيحة اىه الةواعد الإشراقية >  .‏ 
و تۇس على تمالم الةرس القدماء بالإضافة إلى حكة اليونان ( عدا أرسطو فمو 
رئيس أتباع الحكة البحثية ) وحكة بابل واماد وم صر القدعة . 

۳ — ويستعەل السہروردى لفظی و شرق »› E)‏ و غرب › معن مجازی 
فى مواضح كثيرة » فهو يشير فى الوحات إلى شرق أ كير ومو عالم المقول 


٠ طبعة طهران‎ ٠ مقدمة شرح حكمة الإشراق لقطب الدرن الديرازى‎ )١( 
٠ مقدمة حكمة الإشراق‎ )۲( 
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و شرق أصغر وهو e ٣‏ يشير إلى مغرب النفس أى اتصالطا 
بالمادة > والنفس فى طريق e‏ تقل من عالم لآخر حى تصل 
إلى المرت اکر عن عالم المادة »> وفى هذه المرحلة تصل النفس إلى جريل 
أى النفوس الإنسانية » ويسمبه المزادكة مان » ويرد ذكر « مان ° » 
,ومانى » بكثرة فى نصوص السمروردى ؛ وهذه الإشارات فى التكتب 
انى بلخص فما المشائية كاللوعات والطارحات » تنىء عن بده لشييد 
اذهب الإشراق . 


فن فقرة ٥ه‏ من النلوعات بذ كر السروردى حابه الذى رآى فيه أرسطو »› 
وهذا الح نعبير عن حالة متوطة بين البقظة والمنام » وتحدث المناقشة فيه بين 
السهروردى وأرسطو فىعالم متوسط بين عالم القول وعالم ا جس وهو عالم الخيالء 
أى عام « امل المعلقة » ۽ ومذ العام دور هام فى المذهب الإشراق . 


واستمر البذور الإشراقة فى الظمور تدرجباً فى الفقرة 4 تلوعات 
وف الفصل الأول من المشرع السابع من إلذيات المطارحات وعلى الاخص 
ف الفقرات من ۲۰۸ ۲٠١‏ ؛ وبين هذه الاصوص الحطوط الأولى للمعرفة 
الإشراقية » ويقدم الولف بالندرج مبادله الإشراقية بعد مناقشة المبادىء 
المشائية ء فى كتا بات السهروردى جد :ةدا متواصلا للقواعد المشائية و وما بل 
دلعریضا بان سینا . 

وف المورد الثالك من إلاهيات اللوعحات حيث يعرض السهروردى 
مسأل الم ا حضورى والعل الصورى ؛ بدأ مناقعة موقف أن سنا إصدد المحرفة 
والاتحاد ( فقرة ٤ه‏ تلوعات ) فيقبل مابةوله ابن سينا عن المعرفة عن طريق 
ن 


2 اللو ان فقرة ۸١‏ . 


0 ۶ فی نصوص الم‌روردی ۵ مہمن ٩‏ بدلا من « بهمان » . 


الاتصال ولكنه برفض الاتحاد رفضاً بات » ويد كر أن ابن سينا نقل فكرة 
عن فورفوريوس فى الإشارات . 
وإذا ضممنا الفقرتين ١ه‏ و ۸4 من التلوعات إلى بعضمما جد أنما ر 
عن موقف أولى أساسى للاشراقة فى مواجبة المشاثة . 

فالفقرة ٥ہ‏ کا ذ كرا اشير إلى و حلم أرسطو » » ونجد السمروردى بستنطق 
أرطو المبادىء الإشراقية أى أنه يقصد إلى نقد دعاوى المشائيين على لان 
رئیم وکیف أنه رجع عن رآبه بعد مشاهدته عالم الا نوار العقلية » م كيف أنه 
شى على أفلاطون بعد أن هاجم نظريته نى المثل » وعلى اطملة عد تولا أساسا 
من الإتجاه المشالى إلى الإتجاه الاشراق البنى على الذوق واللكدشف ؛ ذلك 
أن السبروردى أخذ يذ كر لارطو أسماء حكاء عصره من الإسلاميين أتباع 
الحكة البحشة المعائية فل يتفت أرسطو إليه بل أثنى على من ماهم من الصوفة 
المتجردن أمثال البدطاى والحلاج وذى انون . 

وآشير هذه اانصوص إلى نوع من العل لا يأنى عن طريتق التجريد أو تمل 
صورة الموضوع فى الذهن بل هو عل لا بزيد شيا على الذات العارفة .هو تكقف 
يتحد فبهالموضوع بالمارف لان الذات العارفة من نوع الموضوع فهى نور وشعور 
بهذا النور م إن موضوع المعرفة هى الأ نوار العقلية . 

فالمعرفة إذن لا تقوم على بريد الصور کا بقرر الكاؤون بل هى ( کا بقول 
الإشراقيون ) معرفة تقوم على الحدس الذى ربط الذات العارفة بالجواهر 
الورانية إن صعودا وإن نزولا » وتسمى بالعم ‏ الحضورى الاتصالى 
الشہودی > ٩(‏ . 

فعندما بکون الموضوع معروضا للاظر وترفع الحجب حصل لافس , إشراق 


() الم الجضورى هو حصول العلم بالفىء بدون حصول صورته فى الذهن كعام زبد 
أنفسةه . کتاب التمر يفات لاجر جال صفجة ٦۷‏ اأقاهرة ٠١١٠١‏ 


— 


حطضوری » عل المبصر فراه النفس حضورہ عندها وليس ءن طربق صورة 
صادرة عن الموضوع ومرآسمة فى النفس » وتفسير هذا الحضور هو أن النفس 
عندما تضاء جوانبما بالإشراق تدرك المىضوع المحاضر رأ كر من ذلك 
فان الأفس هى الى تؤسس وجود الموضوع وإذا رإبطا العمليتين » عملية الإشراق 
عل المفس لإدراك الموضوع وعملية إشراق النفس على الموضوع اتأسيس وجوده» 
إعد أنهما فعل واحد » وأنه ليس هناك فعل مزدوج » فالإشراق الإدرا كى عملية 
وجودية مشبدة فى نفس الوقت . وسنبين أثياء كلامنا عن نظرية الرؤيا 
عند السمروردى أوجه الشبه بينه وبين باركلى ف شو فة الماد و اة 
الوجود على أسأس فكرى . 

ونعود فقول إن هذه القدرة على استحضار الموضوع أو جعله حاضرا 
تختص با لافس وحدها فى حالة مفار قتا للبدن وتجردها عن علائقه . ذلك أن حضور 
النفس لذاتم| وحضور قواها لذاتما » وحضور ما عضر لةواها لذاتها كل هذا 
يكون بقدر تسلط النفس على الجسد › فإن ألحضور بقدر التسلط › والإدراك 
ر لهو ورم 2 ا حت درج ان و ا ل فی 
الجسد أو ساط الجسد على قوى النفس فن أنوار مشرقة إلى ظلبات غاسقة . 


ويسمو الإدراك إلى أعلى درجة حي بكون موضوعه نور الأنوار وهو فى 
فة الوجود » مفارق بل سمو على كل مفارقة . وحضوره للنفس نتيجة لقره 
ونسلطه المطلق عنما . وسترى أن الةهر والحبة علاقتان تنتظان الا نوار بأسرها . 
دأول الملاقات بى الوجود هى الملاقة بين ور الانوار والصادر الأول » 
ان هذا الصادر الأول الذى ينح الوجود للموجودات كلا » هذا الصادر فا لض 
ن نور الا نوار کا يشتعل السراج من السراج بدون أن ينقص من الأول شىء . 
والصے_ادر الأول هو الذى تصدر عنه سار الموجودات فى نظام ازدواج 
سند إلى علاقة العاشق والمعشوق أو القبر والحبة التى أشرنا إلا . 


الال نای 
التراث الثر ق 


کیف تار السہروردی بالتراث الشرق ؟ أو كيف تأر بالتراث 
الفار-ى على وجه الخصوص ؟ فمو يقرر فى كتبه آن مذهبه إحياء لأراء حکاء 
فارس القدماء . 

يتمثل الدن الفارسى القدح فى مذهب زرادشت والمذاهب الأخرى الى قامت 
حوله . وبتلخص المذهب الزرادشتى فى أن هناك مظبرن لحقيقة كلية واحدة 
هى الالوهية وهذان المظمران هما جموعة الارواح الطيبة « أرمزدا» وعموعة 
الأرواح الحبيثة , أهر مان » أى أن هناك مبدئين للوجود : مبدأ للخير وآخر 
للشر » وهذان المبدآن يصطرعان والغلبة لمبدأً الخير فى النهاية ۽ وممما قيل عن 
إضعاف الصراع لو حدة الذات الإهية وعن اة المذهب من الناحية الفلسفية ٠‏ 
إلا أنه يعبر من الناحبة الدينة - على الأقل - عن الوحدة () . 

وقد نثأت عن موقف زرادشت هذا فرق وطوالف عدة تفسر حقيقة 
المبدئين ؛ فبعضما تر جم المبدثين إلى الور والظلام بدل الخير والشر ؛ والبعض 
الآخر جعلهما مستقلين تمام الاستقلال وآقام ثنائية ثابتة من الناحية الدينة 
والفاسفية » وجعل العام الحسى من صنح إله ااظلام كالما نوية والمزدكية » فيجب 
إذن النخلص من هذا العالل لأنه شر ؛ وطائفة ثاللة فسرت ااظلام على أنه شك قام 
فى ذات المبدأ الأول ( الور ) . 

والزرادشتية تعالم خاصة متضملة فى الابستاق وء 4 الذى ترجم إلى المغة 
اليو اة ور جم إلى العر ية کا بذکر ان الندم ور ڏارiaرDarmesteter‏ 


Sykes : History of Persia P “436 راجم‎ )٩( 


إلى الالمانية حديثا . ويقال إن الفكر الفارسى قد نقل إلى اليو نان على عبد 
الإسكندر الا كر حين ظفر بدارا مام . بقول الشهرزورى ‏ ويقال إنالمنطق 
والحكة الى ألفما وهنما أرسطاطاليس أصل ذلك مأخوذ من خزان الفرس 
حين ظفر الإسكندر بدارا وبلادم » وإنه ما قدر أرسطو على ذلك إلا مدد 
من کتیم ومعاو تا »> ولا شك ولا خفاء عند من أدرك طرفا من الأمورالشر يفة 
والحكة الصحمحة فى مقدار حكة فارس وشرفها ع (° . 
ولكن هذا الرأى ليس له سند حقيتق من التاريخ والفكر وهناك رأى آخر 
مذهب إلى أن آفلوطين نفسه قد صعب جيش الروم إلى فارس فتأثر با لفكر الفارسى 
هناك وکن مۇرخ حیاته فورفور يوس لايؤيد هذه الواقعة إذ هو بذ كر فط 
أن أفلوطين التحق يحيش جورديان المتجه إلى فارس ولكن هذا الجيش هزم 
فى العراق ولم ليث أفلوطين أن مرب واحتمى فى اطا كية . 
ورأى ثالث وهو جرة فلاسفة أثينا بعد [إغلاق جستنيان لمدارس الفنسفة 
فما » وترحيب ملك الفرس مم وإسكانم مال فارس فى منطقة جنديسابور 
القدية . فأثر هؤلاء اليو نان فى الفكر الفارسى وتآروا به » ونقل عم السر يان 
الذين كانوا على مقربة مهم فى الرها وحران » وبذلك ذاعت الأفكار الفارسة 
ف هذا الو سط الذی کان عوج بکل ما عرف عن الشرق من تراث دينى وفلسنى . 
وقد قل هذا التراث كله أو بعضه إلى المحقفين من المسلمين فتناولوه بالدراسة 
والتخرج فكانت المذاهب الإسلامية فى الفكر . 
والذی يعلينا من هذا الاس اتصال العراث الفارسى با لبيثة المقلبة الإسلامية 
اتصالا مباشرآ . إذ أنه بعد الفتح الان فار شف المرب قل الافكار 
ی ہے ر کے 
(٩)‏ راجم تواریخ الج کاء للشہرزوری مخطوط رقم ۹۹۰ م . راغب ورقة ١ ٠١١۷‏ 


0 راجم تاریخ حراة أفلوطين بقام فورفوریوس ص٣‏ فقرة ۳ رج لمل ر به > 
ااموعات > ١‏ طبعة باریس سنة At‏ . 


۱ — ۹ 


الفارسية ونظم الك والسياسة و تأر اا اب ن لوت ك فم 
حضارة كحطارة الفرس فتلمذوا علمم . ونيز من النقلة عبد الله بن المقفم 
الذى نقل كايلة ودمنة إلى الدر بية . وعرف عن الرازى ر( أبو بكر د بن زكرا 
الرازى الطبيب ) الحو سنة ١٣م‏ مجرية > أنه كان من تقك القاقة الفارسة 
القدمة. قال ان حزم , وقد أفردنا فى نقض هذه المقالة كتاباً جمناه فى تقض كلام 
محمد بن زكریا الرازى الطبيب فى كتابه الموسوم بالعلم الإلهى وقال البيروى 
عنه و وذلك أ طالعت كتابه فى العل الالمى وهو يبادى فيه بالدلالة على تب 
مالى وخاصة كتابه الموسوم إسفر الأسرار ء )١(‏ . 

ومعرفة الرازى بالكتب الما نوبة يشمد مما كلاب التراجم فيذ كر ابن الندم 
ان له کتابا قا جری بینه و بین سیسن آلمنانی ومذ کر الپیر وی أن له کتابا فی الرد 
عل سیسن الثنوی() و یذ کر صاعد ف‌طبقات الام أن الرازى قد هاجم أرسطو 
فی کنا به العمل الإهى والطب الروحانى وغير ذلك من کتبه عا یدل على استحاله 
لمذهب الثنوبة فى الإشراك ( الشرك ) °7 . 


ويذ كر المسعودىصاحب الننبيه والإشراف عن الرازى و وقد أتينا على شرح 
حع ذلك وما ذ کروه من المعجزات والدلائل والعلامات »> وما يذهيون إلمه 
فى الخسة القدماء عندم أورمزد وهو الله عز وجل وأهرمن وهو الشيطان 
الشربر وكاه وهو الزمان وجام وهو اهكان وهوم وهو الطبنة والميرة ؛ 
وحجاجهم لذلك وعلة تعظي همم لانيرين وغيرهما من الأنوار » والفرق بين النار 
ولون 2 


(۱) <۱ ص ٣)‏ . 
(۲) مقالات الرازی بول کراوس ص ۱۸١‏ 
)*( » »> 2 9. ص۱۸۱ 
)4( » » »© » ص1٤۸‏ 


ا — 


وهناك غر الرازی كرون من التراجة واب الر ابحم الجامعة كان حزم 
والشہر تان وان الندم والبيرون واليمقون » وهناك كتاب لحمود بن إسحق 
ا فلو جل جد فيه مةتطفات عن الما نوية ثم المسعودى وهو يشب إلى الدكاهن 
تسار ووه ٣4‏ كاهنأردشير مؤ سس ااسكنيسة المزدكية فى الامعراطو رة الداسا نة 
فى القرن الا لت الميلادى وكيف أنه كان أفلاطوناً » ومذا الكاهن رسالة 
شیر فما إلى نظام حا ته وجاهداته وهی ناطبق إلى حد کییر على ما يشر به 
المرو ور دى نظام انه النفبة وجاهدانه وز ناضاه الموفة © وإل جاب 
کتثاب التراجم نجد کشیر ن من المفسکر ین من آصل فار سی‌کابن سینا والہروردى» 
وهم على عل بالمغة الفارسية وآداما ما يستطيعون ممه قراءة الكتب الفارسية 
وكانت ذالعة بين جبرة الحقفين : وكان من تأثي ذلك أننا جد لان سينا 
والسهروردى رساثل بالفارسية ۽ وف ختص بالسهروردی ند أنه کان متصلا 
بلاط السلاجقة فى مستيل عبده بالفلسفة ؛ وكانت قونية هى مركز هذا البلاط 
ف ذللك الوقت » وهى نقطة الانصال بين العالم الفارسى والعالم اليو نالى القدم 
واعالين الإسلاى والمسحى » وقل عنه إنه أسس مدرسة إشراقية فى بلاط 
ال و ق يا 
وأغا البيئة النى عأ فما الشاعر الصوف الفارسى نظامى جاى وكذلك جلال الدن 
ارو الفارسى الذى لا ترال له فرقة صوفة بامه فى قونية إلى الآن ٩١‏ . 

۲ ولکن کف تأر السهروردی بالفكر الفارسى القدم ؟ آقبله کا هو 
ن أى عور ؟ بذكر القطب الشيرازى فى شرح حكة الاشراق : , والمصنف 
hs‏ ما [ كتب الفرس ] ورآها موافقة الآمور الكشفية 
اشمودية انپا وکاہا وهی قاعدة الشرق فى الور وااظلىة » ليست كةاعءدة 
ا 

)0 داجم دار مستتر اليلة الأسيوية ٠۱۸۹٤‏ ص ٠۸١‏ . 
Recherches Philosophiques Tome (۳‏ 


کت 


كفرة الجوس القائلمن بظاهر الثور والظلبة وأنىما مبدآن أولان لام ا 
ا موحدون « () , 


ومعنى هذا أن السهروردى لم يقبل فدكرة النور والظلام كا هى عند الما نو بين 
مثلا أو المزادكة حيث النور ميدأ مساوق فى الوجود للظلام وحيث الصراع دانم 
بينهما » إذ النور والظلام عنده مظبران لحقيقة باطنة والنور يعبر عن هذه الحقيغة 
العقلية الكاملة › أما الظلام فهو عدم النور » هو تلاشى النور » وعلى هذا 
غلا كن أن يعد مبدأ وجوديا . والزرادشتيون والمانويون الخذ الشر عندم 
مفہوما أ نطولو جا بعد أن كان أخلاقا ؟ 


أما السهروردى ولو أنه برى أن الظلام مساوق للشر بالمعنى الاخلاق إلا أن 
عدم وجود على أية حال » هو لقص فى الوجود الحقيى > هو تلاشی الاشعة 
الورانة وذبوها أو هو شبح للحقيقة النورانية . وهذه فسكرة أفلاطو ثية حديثة 
شاتعة عند الفارانى وان سينا وأتباعها حيث جد فى التاسوعات خلطا بين المدلول 
الوجودى للادة والمالول الأخلاق فالمادة نقص فى الوجود وهى فى تفس 


الفاق 


٣‏ ول نكن الزرادشتة هى المصدر الوحيد الذى تأر به ال روردى فر 
کا بقول عن نفسه إنه متأ عحكة فارس وبابل والند واليونان ومصر القدعة ؛ 
ورقصد من هذا الخلط ما کان بزاوله حکاء هذه الدول من بججاهدات ورباضات 
نفسبة للو صول إلى الته. غیر أنه تآثر فی فلسفته با لفكر الفار سی إلى حد ما ک) بيا“ 
وكذلك بالاف_كار البابلية القدعة عن النجوم وله كتب فى الدعاء للنجدم 
والكوا كب نشد ذا التأثر . والمصدر المباشر لعبادة النجوم هم الصابئة الذن 


. طبعة طهران‎ ٠١۹ مقدمة حكة الإشراق س‎ )١( 


لازالو ن فى إبعض أجزاء العراق إلى الآن('“ » وكدذلك الةيثاغوريون المحدنون 
الذن رتوا للنجوم دعوات خاصة » ومكن أن يكون الصابئة قد تأثروا 
بالفثاغورىة فى هذا . و مکن أن بكون السمروردى قد استمار تخطيط الوجود 
ال رالى من الأ بستاق الفار سى بالإضافة إلى مذهب الصابثة فى النجوم . 

إلا أن البحث فى المذهب الإشراق يؤدى بنا إلى التقابل من أهمية هذا الرأى 
إذ أن الإشراقبة أفلاطو نية عحدثة فى جوهرها متأترة فى الظاهر بالفكر الفار سى 
القدم » وقد يكون تأرها هذا عن طربق الو لفات الأافلاطو نية الحدثة . 

آما دعوات الكوا كب والنجوم ومةأبلة الرصد الروعالى برصد النجوم › 
ومةارنة نظام اللا6 فى الا بستاق بنظام الجواهر النورية عند السبروردى فى 
أمور تألى فى المي تبة الا نة بعد الافلاطو نة المحدة .. 

۽ - وإلى جانب الزرادشتة ومذهب الصابئة توجد مذاهب أخرى 
كاهرمسية والعرفانية . وقد اختلف المؤرخون فى حقبقة هرهس وهل هو أخنوخ 
أو إدريس النى أو أنه هرمس ملك الجكة ١(‏ . 

ويرى بعض الحدثين أن المرمسية هى العرفانية » والعرفانة أو الغلوصة 
مبدؤها العرفان » والعرفان التق ليس العلم بوساطة المعالى الجردة والاستدلال 
كالفلسفة وإ نما هو المعرفة الحدسية التجريبية الحاصلة من اتحاد العارف بالموضوع. 


ب 

The Mandaans of Iraq and Iran, By E. S. Drower, (1) 

Oxford 1937 

راجم مادة هرمس فى دارة المءارف البربطانةء صوص الك لابن المرلى ج٠‏ ص٤ ٤‏ 

+ ف نصرة الدكتور أبو املا عفينى ود Der Islamyj Alfred Von Siegel‏ 

رسال لؤاف پول عنوالما « رسالة قبس ااقا بس فی تدپير رمس المرامس » بدأها 

ی وفك ا ود ان مرن غو کو وجو درب 

5 ا ا »> وهرمس لغة سريانية ومعناه العام وهرهس الهرامس أى عام اللماء . 

ع اسا طبقات الأمباء لابن أبى أصيءة + ١‏ س ٠١‏ طبءة مصر ( أخبار المرامسة ) . 


س ١٭۷‏ — 


أما غايما فى الوصول إلى عرفان الله على هذا النحو »> بكل ما ى النفس من قوة 
حدس وءاطفة:وخيال ؛ فالغنوصيةصوفية تزعم آنها امال الأعلى للاعرقة وترجع 
باصاہا إلى وح آنرله الته منذالېدء وتناقله المړندون سرا » و تعد صدا بکشف 
الأسرار الإمة وتحقيق النجاة () . 

فتعلق العامة بطقوسما وتناول المحقفون مباد تما من الناحىة النظربة » وكانت 
الغنوصبة تتخير من المذاهب السائثدة والديانات الشائعة بعض أفكارها مدعية 
تحوباما إلى معنى أعمق فتفاعلت مع الوثنية والمودية والمسيحية . 

ولعتنق العرفانية مبدأً الصدور فن قة الوجود اله الموجود المغارق صدرت . 
عله أرواح يسمو نما الأيونات والاراكنة » وتتضاءل هذه الأرواح فى الألوهية 
كلا بعدت عن المصدر الأول وقد أراد أحدها أن برتضع إلى مقام الله فطرد 
من العام المعةول . 

وعن هذا الاءون الخاطیء صدرت أرواح شربرة وصدر العام المحسوس » 
وهذا الأيون هو الذى حبس النفوس فى الأجسام » والنفوس ميل إلى النجاة 
من العام الحسى ؛ وم يقسمون الناس إلى ثلاث طوائف : مم الروحيورن 
والمحيوانيون والماديون ؛ فالطبقة الأولى ه العرفانيون الذين ينجون اركب 
فى طبيعتهم من أصل إلى » والطبفة الثانية وهم الحيوا نيون يعوقيم الجسم فيجب 
أن يتخلصوا مله بضروب من الرياضات والجاهدات ااصوفية توا 
من السيطرة على نوازعه » وهذه الطبقة وسط بين الاجاة والملاك . بين الروحمين 
والماديين ٠‏ أما الطبقة الثاللة فم الماديون الذين تعوقمم المادة عن الد عود 
فوق العام السفلى ومنعيم من البلوغ إلى المقر الروحالى النورالى . 

والطر يق إلى الته ملىء بالوسطاء فإن النفس فى رحلتها إلى قة الوجود تجتاز 


. ٠۲۲ راجم الأستاذ يوسف كرم تار الفلسفة اليونانية الطبعة الثائية س‎ )١( 


کک 


إفلاك البارات السبعة حتى تصل إلى نهابة المطاف . وكانت نظرية الوسطاء 
شانعة نى ذلك الوقت » مام البعض مل أفلاطون وام فبلون القوات 
أو املائ ومام غيره بالجن ومام الرواقيون ( بالكامة ) ويعنون ما القوى 
الطبعبة الكرى (0 . 

ولما كانت غاية المذاهب الشرقية التطبير و تصفية النفس لذلك فانما حاو لت 
أن تقرب بن الته والموجودات فقا لت بالوسطاء ليسہل على النفس اجتياز الطر يق 
إلى الله » وليس معنى هذا تقر يبا بالمعنى الدينى کا هو عند المسليين , وحن أقرب 
إليه من حبل الوريد » ٠"‏ و لكله تقريب بين الطبيعتين : بين الاسوت واللاهرت 
وإمكان اتحاد الناسوت باللاهوت ولم بحد الصوفة المسلبون هذا الاتجاه فى تمالم 
ادن الإاسلای فا مشافة بعيدة المدى بل لا متناهية بين الإنسان واه › فالانسان 
لا برق إلى مرتبة الإله ء والإله لا بتزل إلى الإنسان من حيث الطبيءة على الاقل . 

وقد تأثرت الافلاطو نة الحدثة ذه المذاهب كلما الى عبر عنما أفلوطين 
الاعات غات عار تة غي اة تين الاخ :اة وة 
من حيث أنما كانت ذات أثر بالخ على طرائق السلوك الصونى . 


و ی ر ر 
امرجم الابق س ۲٤١‏ 
() اافرآن الكريم > سورة ق ية ١١‏ 


الفعل الات 
التراث ال ونال 


۽ س إلى ای حد تاثر السھروردی بال کر الیونانی أو ما کان يعرف 
با لراث اطلنی ٩‏ 


كانت الاافلاطو نة المحدثة هى المدهب التلفيق الذى اختار من كل مذهب 
مايتفتق والنزعة الصو فة الى امتاز ا أفلوطين » فقد كانت له مدرسة فى الثربية 
الروحية » وکان له أتباع وسريدون فتناوات هذه المدرة الأرطية الخأخرة 
والافلاطو نة المتأخرة والرواقية > وأضافتبا إلى ااسحر والتنجبم والاساطیر 
وکل ماعرف عن الشرق من راث روحی › وأخرجت مذهباً عوج مختلف 
الأراء وشتى النظريات » فقد نضمن آراء العرفا نين وكان أفراد کشررن مم 
يتابعون دروس أفلوطين » وتأر المذهب معتقدات فارس نترجة e‏ 
الثقانى اذى كان ملحوظاً بين الفرس والروم . وعلى هذا فإن الأفلاطو نية الحدثة 
كذهب تجمع تلف الاآراء والنظريات » ففهاا آراء أرسطو إلى جانب 
آراء أفلاطون . 

وانتشرت هذه الفاسفة فى الحوض الشرق للبحر الا ببض الماوسط فأ لت 
المدارس التى قامت على الدفاع عنما و تفسيرها . وكان هناك فرعان ها : أحدهما 
فی سوریا وقد تزعمه يامېلىخوس » والأخر فی آثيا وقد زعم أروقلاس . وعد 
إغلاق مدارس الفلسفة فى آثينا انتقل الفسلاسفة من الافلاطونيين الحدثين 
إلى جنديسا بور فى رعاية ملك الفرس 

ونقل السريان المذهب الافلاطولى الحديث إلى لغم > ثم أخذوا ينقلون 
الغراث البو نالىمن السريانية إلى العر بمة . فنقلوا كنبا لأرسطو وأخرى لفلاطون 


ولكکنم سوا لارسطو کتاً ليست له » بل هى من مو لفات باع المذهب 
الافلاطولى الحديث » ظرت فما آراء أرسطية وأخرى أفلاطونية وثالة 
لافلوطين . وعلى هذا فإن العرب لم يعرفوا أرسطو على صورته الحقيقية بل أنيم 
ظنوا أن بعض الكتب العحولة هى كتب أرسطو . ولكن معرفة المرب 
بأفلاطون كانت متوسطة إلى حدما فقد ترجت 7 بعض كتبه بالإضافة 
إلى ما تذكره الكتب المنحولة عله . واستعبض بحمورية أفلإطون عن كتاب 
الساسة عند أرسطو . وقد اتضح من التصوص ااتى ا كتشفت أخيرا أن المرب 
کانوا على عل بعذهب أفلاطون الحقيق » وبضاف إلى معرفة العرب بالنصوصٍ 
الأافلاطو نية » ذيوع الافلاطو نية الحدثة » وهى تتضمن تمالم المذهب الافلاطوتى 
الأساسية ء ثم انتشار آراء أنلاطون بين حلة العم من !اسوريين والمصر ين 
كيوحنا الدمشق وعى النحوى . على أن الأفلاطونية الحدلة كانت رغم 
هذا المذهب السائد فى الفة آل ساقت حر الرجة الع ية ٠‏ ركان الق 
أنقسمم فلسفات لا تخرج فى جموعها عن الأ فلاطو نية المحدثة . 

وقد أشرنا إلى أن أفلوطين نفسه قد تأر بالفكر الفارسى وأن منطقة ظمور 
الافلاطونية المحدئة كانت منطقة تلاقت فا مختلف الثقافات وبيها الفكر 
الفارسى القدم . 

۲ - ولكن المرب لم يعرفوا نهم يتدارسون مذهب أفلوطين وذلك لأن 
بعض مصادر مذهبه اعتبرت كأنبا لأرسطو فذاعت بين الإسلاميين على اعتبار 
أا شائ امبر عن آراء المعل الأول » هذا بالإضافة إلى ما عرف من إبعض 
المكتب الأرسطية اللا لصة وكذلك كتب أفلاطون . وأعتقد أن اتجاء الإسلاميين 
إلى النزعة النوفيقية برجح إلى هذه اللكتب المنحولة ذلك لانم عرفوا أفلوطين 


. ۲٤4 الفمرست ص‎ )١( 


وکانوا يسمونه بالشیخ الیونانی » آما آن بجدوا کتبا تتضمن آراء لاافلوطين 
وأفلاطون وأرسطو ثم تنسب ف النهاية لأرسطو فذلك ما يبعث على تحبيذ النزعة 
التوفيقية » ومن هنا ظبرت كتب ف المع بين رأبى الجسكيمين » أرسطو وأفلاطون 
والتاثت الفلسفة الإسلامية بمذاهب متعارضة كانت سيبا فى لعطيل حركة الأجديد 
والابتكار الفاسنى إلى حد كبير » وأم هذه الكتب ثلالة : 


-كتاب التفاحة 


وهو ينسب لاأرسطو » ويصور فه الولف الجمول حالة أرسطو والموت 
يقترب مله وهو مسك تفاحة بيده » يناقش تلاميذه ف الموت واللخلود والروح 
والسعادة الى تنتظر النفس العارفة بعد الموت والنفس فى ذاتا نور محض › 
ويلاحظ نسمية النفس بالنور واستعال الإشراقة لذا المصطلح ثم الكلام 
عن النفس العارفة ومتزلم ا وسلوكما ورتبتما بعد الموت أو بعد التخلى 
عن البدن » وكل هذه مواقف عرضت هما الإشراقية فى تفصيل وإسماب . 
ولاشك فى أن كتاب التفاحة هذا نقل مشوه عن فيدون الذى يتكلر فيه أفلاطون 
على لسان سقراط عن خلود النفس و بقاتبا بعد الموت ؛ وركاد الكتاب المنحول 
يكون نقلا عن فيدون » إذ أن هراك نخة خطكة من كناب () يسى 
مختصر كتاب النفاحة لسقراط » ويتكلر فيه سقراط بدلا من أرسطوا› ما يدل 
على الخلط الخطير الذى کان شائعا بين آراء كل من أرسطو وأفلاطون . وليعرف 
العالم الإسلاى أياً من المذهبين على حقيقته إلا بعد أن عكف ابن رشد على دراسة 
جيع الشروح الى وصلت إليه واستطاع ف اللهاءة أن مين بين ما لأرطو حقا 
وبين مالس له من الاراء . 


ر )1( راجع سا تلاا ( مصور ) ص (g4 tT‏ وقد ندر کاب التماحة ھا فی تل 


المغ:طف نة ۱۹۱۳ . 


— Vg — 


م ولو جا أو اللاهوت المنحول 


وھ وکتابآخرمنسوب عط إلى أرسطو وقد آثر تأثیرا بلغا علالفکرالإسلای 
وقد عرف أخيراً أنه مقتيس من تاسوعات أفلوطين . والكتابنف عله يشير إلى 
التر بية الروحة عند أفلوطين » فمو يصور اننال اللفس خلال مراتب الطريق حى 
صل إلى نور الانوار . فن الممر الأول یتکلم عن صعود النفس إلى العالم العقلى 
وقول و رد أن تفحص عا كيف فارقت العام المقلى وانحدرت إلى هذا 0 
الحسىء(٠و‏ يشير بعد هذا إلى العوالم الثلاثة عالرالنفس و عاط المقل وعالم ال جرم ).م 
بورد النص المشور الذى نقله عنه كثيرون من فلاسفة الإسلام , إلى رما خلوت 
بنفسى وخلعت بدلى . . . وصرت فى موضع الفككرة بعد أن قويت نفسى 
على تخليف بدنما والرجوع إلى ذاتما والترق إلى العالم العقلى حم إلى العام الإفى 
حی صارت فی موضح الباء والنور الذى هو علة كل نور وہاء () ویتابع 
هذا المعنى فى ال ممر الرابع :إن من قدر على خلع بد نه و سكين حواسه ر وساوسه 
وحرکاته » قدر أيضا فی e‏ إلى ذاته والصعود بعقله إلى العام 
المقل‌ فیری حسنه و ہاءه » فإ نه بقوى علىأن يعرف شرف العقلونوره وماءه »وأن 
يعرف قدر ذلك الثىء الذى هو فوق العقل » وهو نور الانوار .<“ . 
ويشير ااسهروردى فى اللوعات وحكة الإشراق إلى هذه اللصوص بل إنه 
يقل النص الأول ر إلى رعا خلوت فی . . .»ف التلوحات » وبذكر أنه 


(۱) ائولوجیا نشره دیارش ص ٤‏ 

(۲) آولوجیا نرہ دیتراش س ٦‏ س بلاحظ أن السہروردی أبضا بعر فی ڪتاب 
هيا كل الور » إلى أن الموالم ثلاة ویوردها ماما کا هى فى آئولوجيا س راجم اليكل 
الرابم » خاعة الفصل الثاأث فى الطبعة الحديدة اكتاب اليا كل قى المؤاف . 

(۴) الممدر الابق ص ۸ )٤(‏ الممدر الاق س ٠١‏ 


لأفلاطون . ورد فى أولوجيا ذكر لافلاطون وكيف أنه صعد إلى الىل 
المقل م وصفه(٥ ١‏ 

وفى المممر الثانى تکل عن التذ كر ٠١‏ الافلاطو ل ويشير إلى نظربة أفلاطون 
فى المعرفة وكنف تستند معرفة النفس إلى الال › يشير بعد ذلك إلى أنه ينعی 
أن يكون هذا الخال عقليا ايكون ملاعا لجيع الأشياء ‏ . هذه الل تلف فى 
وعم العام المقل » وهو الذى يفيض عل العا ا سی ويشرق عليه بأ نواره () . 
هذا العام العقلى هو جزء العالم الأعى وهو الرئيس الشريق» (لاينفعل وا يفعل 
دا تما هذا الرئيس الشربق هى الجواهر النورانية العليا أو المل العقلية (© . ث 
أنه بذكر ن اقل الأول يتضمن المشل إذ يقول إن ف العقل الأول جع الأشياء : 
وذلك لان الفاعل الأول أول فعل فعله وهو العقل › فعله ذا صور كثيرة وجعل 
فى كل صورة منها جميع الاشياء الى تلام تلك الصورة ء١‏ 

ويشير فى مواضع أخرى “١‏ إلى ضرورة الار تقاء إلى العام الشريف الإى . 
وذاك على لسان هرقليطسو ركذلك فیثاغورس فا نه يتكلم عن الرجوع إلى العا 
الإفى » وأما أنبادوقل فإنه يشير إلى هبوط النفس من عالما الأعلى لتعاقب 
على خطاياها . وتهبط النفس إلى عالم ا لجس » والحسوسات هى أصنام للبعةولات 
فالإنسان الحسى هو صنم للإنسان المقلى المو جود فى المقل الثانى أى فى عالم ا لمل ٠‏ 
والعالم الحسى كله صنم العام المقلى » وعلاقة الصا با مال تقوم على أساس اهار 
الأفلاطونية "> . ويذكر سيب لسمية المىجود الجسى بالصنم فى النص الالى : - 
« الواحد الحتق أبدع هوية العقل وأبدع المقل صورة النفس من الوه 


٠١٤ أئولوجيا ص‎ )۴( ٠١٠١ الثلوحات طبمة ڪوربان س‎ )١( 
ه٣ آثولوجا س ۲۴ (4) أئولوجیاس‎ )۴( 
۷۰ آثولوجیا ص‎ )١( + ٤ (ه) أا ولوجیا ص‎ 
٤٩ أا ولوجیا ص۲٤١ (۸) اثولوجیا س‎ )۷( 


(4) ائولوجبا س ۵۸ و۸۷ و۱۳۸ و۸4٤۱‏ 


— VY 


إلى ابندعت من الواحد ا حى بتوسط هو ية العقل » وأما النفس فبا كانت معلولة 
ہن معلول لم تقو أن تفعل فعلما بغیر حر وهی ساكنة » بل هى فعلته عرکه 
وابدەتصنا › وما يىمى قملما صا ما لھ فمل دائ غو تابد ولا باق کان 
رک والرک لا تآتی بالئی۔ الثابت الباق › بل إا اتی بالیء الدار ٥2‏ 
وإذن فالمنم هنا مقا بل للاحسوس وهو شبح زاثل متغير على حسب المذهب 
الأفلاطولى والافلو طب معا . 
غير آننا جد فى موضع آخر من أثولوجيا استعالا اسكلمة صنم لا يقصرها 
عل المعنى الجسى وحده بل على المعتى المقلى أيضاً ء فبناك أصنام عقاية هى الل 
وأصنام حسية هى الموجودات الحسوسة يقول :« ول تما فعلوا ذلك لاهم أرادوا 
أن بعلمو نا أن هذه الأصنام الحسية الخسيسة ما هى مثل للك الأصنام العقلية 
الشريفة ٠»‏ . ويعود فيذكر أن الحءكاء الذسن صعدوا إلى العالم المقلى شاهدوا 
صوره وعرفوها معرفة كحيحة ؛ والکنم کانوا يعبرون عن معرقتمم « لا رم 
ولا بقضابا وأقاو يل أو أصوات أو منطق ... لكنهم كانوا ينقشو نما فى حجارة 
أد فى بعض الأجسام فيصير ونما أصناما » وذلك أنهم كانوا إذا أرادوا أن يصفوا 
بعض العلوم نقشوا له صا » وأقاموا للنةس علما وكذلك كانوا يفعلون فى اثر 
ارم والصناعات » أعنى أنہم كانوا ينقشون لكل شىء من الاشياء صنا 
حكة متقنة ١,‏ . 
وهذا النص يشير إلى بدء استعال الرموز للدلالة على المعالى العقلية . والواقع 
رمو ار کی تاريخ الفسكر الفلسنى المأ بالنزعات‌الصوفة » وعد 
اه هذا النقليد قد شاع عند جمیسح مفكرى الإسلام فان سينا باع نفس الاسلوب 
ر 


0 'واو<یا ص ۱۴۳۴۸ (۲) اثولوجا ص ۱١۷‏ 
۳( 1 
وما س ۱۹۳ 


— ¥۸ 


فى رسالة الطيرونى قصة حى نن بقظان وف سلامان وأبسالاء وكذلك السهروردى 
فى كل رسائله الصوفة . ويعتر فيلون السكندرى أول من استبطن الاصوص 
الدينة (التوراة ) واعتبرها رموزا لمعان تخضع للتأويل وقال عن أفلاطون 
[نه موسى يتكلم باليونانية() » واستمر هذا القليد واشند عند الباطنية 
فى الإسلام من جعلوا للنص باط:ا وظاهرا واستندوا إلى النص الةرآ لى , وما يع 
تأويله إلا اله والراسخون فى العم ٠»‏ وقالوا إن الراسخين م الباطنية ... الج . 

واستند الإشراقيون إلى آيات كثيرة وردت فى القرآن عن النور فأولوها 
تأويلا إشراقيا . 

وكا حدث هذا بااسبة للاصوص الدينية من حبث اعتبارها نصوصارمرية 
تخضع التأويل العقلى » شأ تيار آخر وهو تيار إأشالى قوم على ترجة المعافى 
المقلية إلى رموز قصصة أو هندسية أو رياضية ۽ وهذا التمار هو الذى بدأًنا 
بالكلام عنه وعئيثاه فى الحديث عن الرمزية » وهذه الرموز لا يصح الرد علا 
کا یقول السهروردی نه لا رد على الرمز کا ذكر سورب انس ( وبغاب على القن 
آن سوریا نس هذا آفلاطوتی حدث ٩"‏ ) . 


وقد غالى المروردى فى استم‌ال الرمز حتى أنه أخذ يستعمل صورا ورسوما 
وأشكالا غير معرة قد لا بف مما أى شخص إلا بالتلقین عن الق حامل الات 


. استدملل أفلاطون الرمز فى إءض كتبه ( قصة الكمف عطلا)‎ )١( 
. ۷ سورة آل عمران آي‎ )۲( 


)۳( راج مقدمة الرساال 
الميتافزيقية . الصور اثلاث م 1 164 5 2 
المذ كورة فى حكة الإشراق 


وعلوهبا لا ءطى إلا بعد الإشراق ومى : ١‏ وأول الفروع فى المحك» هو الائلا 
عن ادنيا > ب وأوسطه مثاهدة الأنوار الإهية > < وآخره لا لماية له . 


أی القام على تعلم کناب حكة الإشراق ٠(‏ . وتوجد فى التلوعات أيضا بعض 
رموز لصواریه . 

وتحد فى أثولوجا إشارات كثيرة نعدها عند السهروردى » وقد أشرنا 
إلى استعاله لكلمة , الصتم » فى مقابل الموجود الحسى » والسمروردى يستعملما 
بنفس المعنى فى حكة الإشراق . 

أما تسمية 7 العقول بالا نوار واه نور ٠‏ الا نوار والما لم المقلى بالما لم 
النورانى > فنجدها فى مواضع كثيرة فى أثولوجيا » بقول , الا نوا ر كل واحد 
منهم نير ظاهر لصاحبه لا خن عليه منه شىء » لأن الأشياء هناك ضياء فى ضياء 
فأذاك صارت كلا بصر بعضما بعضا > () وترد كلمة « [شراق » فى آولوجيا 
باامتى الذى بوردها به السهروردى : « فن آراد أن برى الإنسان الحق الأول 
فينبغى أن يكون خير فاضلا» وأن تكون له حواس قوية لا تنحبس عند إشراق 
الأ نوار الساطعة علما . وذلك أن الإنسان الأول نور ساطع فيه جيع الحالات 
الإنسانة [لا آنا فيه بنوع أفضل وأشرف . . . ولذاك صارت كلة هذا الإنسان ء 
وإن كانت ضعيفة خفيفة » أحرى وأظبر لإشراق كلية النةس العالية علما 
واتصاها ہا (© . 

ويشير مو لف أثولوجما إلى نظربة الفىض فى ال ممر العاشر : فيذ كر أن الواحد 
اض هو علة الاشياء كلا الاشباء كبا انبجست منه ٩"‏ ( ای فاضت 


وأشرقت عنه ) . 


ق 
)١(‏ راجم مقدهة حكمة الإشراق (۲) آثولوجیا ص ۷۷ س ۸۱ ص ۸۲ ص ۱۱۵ 
(r)‏ نور الانوار والنور الأول ص 1۸ \ ص ۱٦۰‏ والنور الذى اسح عاسها لا نماية له 5 
)٤4(‏ اثولوجیا ص ١١۴‏ (۰) ص ٥۸‏ 


٠۳۷ ۰۱۴۳۹ آولوجیا ص‎ )۷( ۱٤۹ س‎ )٩( 


— A 


والواحد الحتق صدر عنه العقل الأول وعن العقل الأول صدرت النفس 
واستمر الفيض وعن النفس أندع الصنم وهكذا. 

ويظبر من هذا أن الوسطاء ٠‏ بين الواحد والعالم الحسى ه العقول أو العام 
المقلى . وهنا تظر فكرة الوسائط الى شاعت فى المذاهب الإسلامية والتى ماز 
سا المذهب الافلاطونى احدث » والتى ترجع إلى نظام املا تک کا وردت فى الكتب 
المقدسة أو فى الا بستاق الفارسى فى على درجات بفضل بعضما عضا . 

وإذا تركنا الشكل العام أو التخطط الانطولوجى للمذهب (الأفلاطولى 
العدث ) فی آئولوجيا » کا نقل عنه السهروردى > ند أن أولوجيا قد لضمن 
المبادىء اأ ساسية الى تقوم علمما فلسفة السمروردى . 

- فہدأ [مکان الاشرف الذی ببنی علبه السہروردی فلسفته حده فى غير 
موضح واحد من أثولو جیا () . 

٣‏ والفقر والغنى ٠‏ فى الورية نسميتان بوردهما السمروردى ليبين 
مراب الا نوار ٩2‏ . وكذلك الشدة والاةقص فى النوربة . ١(‏ 

م القر وامحبة ) وهما مدآ اناد وقل وقد بردان فى أو لو جيا بام 
الغلبة والحبة وهما مبدآن إشراقبان أيضاً . 

۽ القرب والبعد عن الواحد بحدد شدة اللورية . (۷) 

ہ س العقل بفعل الاشیاء بتر تیب تنازلی شیا بعد شیء . (۸) 

ويتضح من هذا مبلخ تأثير أثولوجيا ذلك التأثير الواسع المدى الذى يظر 


(۱) أ 'ولوجیا ص ۱٦۳‏ › س ۱۷۰ (۲) ص ۸۷ 
> (۴) الفقر واافنی من الجازات الأملاطو نية ااشمورة لادلالة على الادة والصورة . 
وعلی, )٤(‏ ص ۸۸ (۰) ص ۱۰۹ (7) ص ٦٦‏ › ص ۹۳ 


عن الال۷) ص ۸۹ (۸) س ٩۳‏ 


— 


عید الفارانی وان سینا والسہروردی » والذی کانت عتوياته شائعة فى أوساط 
التفكير الإسلامى بتناولو نما ببعض النحور دون التغيير أو النبديل . 

م _ الايضاح ف الخير ا عض أو كتاب العلل : لم يكن لاثولوجيا وحده 
ذلك التأئير الواسع المدى بل شاركه فى ذلك كتاب منحول آخر وهو , الإيضاح 
فى الخير ا معض » وحقيقة هذا الكتاب أن راهباً سوريا فى القرن الخامس 
المملادى اتحل ۱ سم دیو نیسوس ٠‏ الار یو باغی واقتبس بعض نصوص کتاب 
الإمبات e‏ ذعم الفرع الا ثينى للفلاو نية الحدثة وسماه « مبادىء العلل 
الافى › < قل السریان تارات من هذا الكتاب الأخبر وأسموها » الايضاح 
فی الخبر ا محض › > م نقل دی کر موا الإيضاح إلى اللااتمنية فى القرن الثاى عشر 
وسماہ کتاب العلل › وزوں ھ٥ D51‏ مط لاله يدور حول مث العلل » 
وقال الغر بون عنه نه لارسطو )١‏ واا نقل جوم دى مور بك كةب أبروقلس 
عرف أن کتات العلل جزء من مبادیء الاات لا روقاس 

وفى الكتاب [راد لإشراق الله على الافوس » وهو يسمى الله نورا فهو انور 
المقلى » وشءس العقول » والته جال وعبة » أما الشر فهو عدم وجود والموجودات 
صادرة عن أله . ` 

وأبروقلس رتب الملاذک سب اها فى طوائف ثلاث : 
السلاطين . ( م ) الرياسات » املائ » رؤساء املائ . 

اللاك وجدوا قبل العام الى واستمدوا نورم من اله قل ظهور هذا العام 


)١‏ لذ بولس‌الرسول. (( تارځ الةافة ال ونا نة ص cro‏ تارع 
الفلةة الأوربية ف اأمصر الوط ص 0١‏ لے :اذ وسف کرم 0 راجم بنا ع الرحن 
وى ¢ الأفلاطونية الحرة عند المرب ااقاهرة اة 1۹06 ص ۷ — ۳ 


فم الول الثورانية فى مذهب السهروردى » إذ أن السروردى بذكر أا 
بعض اللاأ4 › فیتدکم عن الڪرو بيين ومهم جيرائيل وهو من رؤساء 
اللائ6 ... ا 

م س ولذن فقد انتقل مذهب أفلوطين إلى الإسلاميين فتدارسوه » وظمر 
التکنندی والفارانی وان سینا و بعده السہروردى . وعن طريق ابن سينا من ناحة 
وعن الطربق المباشر من أولوجيا وغيره تتكون مذهب السهروردى أوعلى الافل 
وضعت خطوطه الر ثيسية » أما الاثر الفارسى فد كان فى المظير الخارجى النذهب 
الإشراق » وبتمشل فى ثنائية الذور والظلام تلقاها السهروردى » إما من المصادر 
الافلاطو ية (“ ك أشر نا أو من الصادر الفارسية الى كانت ذائعة فى ذلاك الوقت 
فى العر جات العر بية لللاصول الفارسية . 

وقبل أن نين أثر ابن سينا فى [ تاج السهروردى يحب أن نحدد أثر العوامل 
الا خرى الإسلامية الى كان ها أث ر كير على النهب. فالقرآن نفسه افيه منآيات- 
« الله نور السموات والأرض . . ٠٠»‏ يصح أن يكون أساساً للمذهب الإشراق . 

عل أن هناك تبارا قوبا تأثر به ااسهروردى هو التبار الروحى الصوفى الذى 
بتمثل فى البسطاعى والحلاج وذى النون المصرى . فقد كون هذا التار الجا نب 
الصوفى الذى ركز عليه المذهب الإشراق » وقد 7أثر السهروردى على وجه 
الخصوص بأ طالب المكى فى كتابه , قوت القلوب » وذلاك من حيث المراتب 
الصوفية فى الطريق الصوف . 

ونمت تيار هام من الجاثز أن بسكون مصدرا من مصادر المذهب الإشراف 
خصوصا وآن السيروردى آتهم بأن له مذهبا فى الإمامة » هذا التيار الباطنى 
هو مذهب الةرامطة . 


)١(‏ فكرة الور أشرنا الها نى ألولو جيا وفكرة ااظلام واردة ف القالة الى تکام فیا أفلو طن 
عن الشر ور وەصدرھا فی الاس وعات فيقر ما بااظلام والعدم ۰ )( وره الور ‘Fo a:‏ 


الفهمل الراع 
الراثالیونانى(تابم ) 


الباطنية والغزالى وان سينا 


ماهو الاساس الذى قامت عليه دعوة الباطلية ؟ 


قويت دعوة الباطنية عقب ثورة الز ج فی جنوب العراق ۲٣۲‏ ٭ ( ۸۷۷ م ) 
وظبر القرامطة الذين يعتنقون المذهب الشيوعى فما ختص بالماسكمة ومذهب 
الإشراق الفلسنى ومبادىء لتربية المريدين ولعيين مرانب السالكين وقد فامت 
دعاية واعة النطاق حول هذه الفرقة وامتد آثرها إلى الاأحساء على الخليج 
الفارسى » حبث انتشرت بين الال والفلاحين واكو نت بعد ذلك دويلات 
منفصلة للباطنية فى الاحساء وخراسان والعن وسوربا » واناشرت تمالم الباطنبة 
الاجناعية بين القر نين التاسع والثالى عشر الميلادى . وقد تسلطت الدولة الفاطمية 
الإسماعيلية على هذه المحركة واستغلتما لمصلحتا »> وقد انتشر نفوذ الإسماعيلية 
بانتشار مذهب الباطنية . 

)١(‏ وتمتاز حركة الباطنية من ناحية المعرفة باستخدام أساليب وألفاظ 
أجنبية فى اللغة لمر بية » هذه الا لفاظ تية من مصادر هلينية ( أفلاطو نية عدثة 
#صابئة وعرفانية الخ ) ويظر تأر المذهب الصابى إطربقة واضة فى المذهب 
ن مدان اتر مط وق رل القا نعل :التهب: قاق وا وف 
ا ا اا اناووا کو اش اون 
لدينية الى مار سما الصابتة . 


لقرامطة الباطنية نظرية فى الإمامة لا نقوم على أساس التسلسل التارخى 


— 


نى النسب بل على أساس قوة الإمام العقلية واستعداده تلق الإشراق من أعر , 
والتفويض نتيجة تلقيه الاهر من العقول العلا ء فالامام إذن فى أرق درجات 
الواصلين الذين يتلقون شراق الله . . 

ومعنى الإمام على هذا الرأى قال به إخوان الصفا وال7دينى وان هالى 
وان مسرة . 

(ب) ولمعرفة مذهب القرامطة والباطنية على وجه العموم بحب ألا نكتى 
بكب آهل السنة اإذن شوهوا المذهب . ونحد مقتطفات فى كتاب التنبه لللفلی 
ونی الشہرستانى وف ( المسائل العشرة ) للرازى › وبحب أيضاً دراسة كتا بات 
إخوان الصفا فى تتضمن كشيرا من تمالم الباطنية . وبرى القرامطة أن الما 
جموعة من الظواهر المتعاقبة » و شرق العقول على هذه الظواهر وتن الحجاب 
المادى تبعا ذلك بالتدريج وهذا الحجاب هو الجس وتستمد العقول شراق 
من الواحد. 

وموقفهم من الذات الإمية يشبه موقف الافلاطونية الحدثة » فى فى أحى 
درجات المعقو لية الجا إصة »> وهى نقطة رياضية بجردة عن كل عتوى وعن ألذات 
الإلمية أو ( الور العلوى ) يفيض النور الشعشعالى القاهر منذ الأزل وإلى الابد 
ويتتج عن هذا الفيض ( العقل الكلى ) ونفس المالم وتصدر العقول الإندانة 
بالندرج وهى عقول الانبياء والامة والاو لياء » أما العقول اللأخرى أى عةول 
الاشخاص العاديين و نفوس الحيوانات وغيرها فہى ليست إلا آشباحا من العدم . 
ويصدر عن النور الشعشعالى النور الظلاءى وهى المادة السالبة المقمورة ومصيرها 
العدم . وآظبر فى أشكال وهيثات تلفة على شكل نجوم فى الأفلاك وعلى شكل 
أ جسام زاثلة على الأرض . 

وآما عقول الأنبياء والامة وتابع هم فهى قبسات نورية أشرق علمما الذود 
اة وسط الدور الظلامى › وقد كانت عمياء » وكانت مادة غير حقيةا 


Ao —‏ س 


لانمکاسات فی الم آة وکا نت تتبع الأدوار الى تمر ا النوار السفلى » ويشرقي 
اير على هذه القبسات عندها تصبح شاعرة بنواتها الإلمية » وهذا الشعور 
,اإذات هو الحدس أو الإدراك الذوق الذى خلصما من الطغاة الخسة وم : الساء. 
رالطبيعة والقانون والدولة والضرورة . 

والإشراق المستمر بحمع بين المقول المفصلة والقبسات الإية الى يبدا 
كل منا فى صورة فردية تتبع سلسلتين متلاقيتين › فبى بدأ فى التلاقص 
من حرث الطبيعة الفردية ( الشخصبة ) وما درجات ( الناطق والصامت والباب ) 
وبعد أن تنتن الطبيعة الفردية ( الشخصية ) تصبح القبسات شاعرة بذاتما 
وتشقل إلى سلسلة أخرى وما درجات ( الداعى والحجة والإمام) . 
وتزداد هذه السللة الأخيرة أعداداً ما يفد عامما باستمرار من السلسلة الأولى . 
وتتقل العةول من دور إلى دور إلى ما لا نهاية ما دامت متعلقة إطبيعتا 
الشخصية إلى أن تتلاشى هذه الطبيعة وحينذلك ننتقل إلى سلسلة الذوات النورمة 
الإلمية ال#اعرة بذواتپا ٤‏ 

ويسمون الأدوار الى تمر مما الكخصية الفردية الا كوار والقرانات 
دى ما يعرف بالتناسخ . والةرامطة لا يعترفون بتأثير الأجرام الفلكية تأثيراً 
مباشرآً على العقول » وکن الام الإهی ( کن ) هو الذى يوانم بين حركات. 
اجام المياوة وين ضرفت النقرل ١‏ أئ اك تراز بين حر كت الأجرام 
سمادية وبين تصرفات العقول فليست هناك علة من أى نوع . ويج عن هذا 
انی کی ای کل و س وال ر مرو رات کل وة الک 

٠‏ سنة والأوبثة كل عام . . . وعند ما تأت اللحظة الأخيرة تبطل كل حر 
/ هف الادوار الى تمر سما المقول والمواقت النى تقتظم الأجرام الساوبة وعصل 
مى بالدإور أو الصحور أو البكار . 

(+) وغاية الطريق عند الباطنية - والقرامطة مهم على وجه الخصوص - 


أن يصل المريد إلى الله بعد أن يعرف مراتب الوجود التى أبدعما الفيض الإفى , 
ويضشسى هذه المراتب فى النباية . وقد تأثر القرامطة فى هذا بالما نوية والصابة 
والعرفا نية واليو نان القدماء . وقد أثروا أيضا فى نظام الرهبنة عند المسيحين 
ون كثير من الجامعات واطيئات الخاصة فى أوربا فى الةرون الوسطى . 

وتتبع تعالم الفرامطة السلوكية منهجا لا مناقشة فبه إذ أن له سلطة ٠صومة‏ 
ويسمونه , التعام > ولذلك فقد أطلق الغزالى عاممم لفظ , العليمية » . 

ور امريد أو السالك بتسع مراتب : 

وآولاها ك بذكر عبد القاهر البغدادى : التةرس أى اختبار قابلية ارد 
وصلاحيه . () التآنيس (م) التشكيك () التعليق (ه) الراط 
(ه) اندیس (ہ) التاسیس (۸) الحلع  )١(‏ السلح 

وفى المرتبة الراإعة وهى مر تبة ‏ التعليق » يقسم امريد ق بالطلاق با لالة 
من زوجته ویسی ( بالطلاق المعاق ) إن هو أفثى سر الجاعة » وهذا اأسر 
يتعاق مما يسمى و بالزنا » عند القرامطة . 

( +) كان الةرامطة من الباطنية کا بةول المريزى برمزون إلى ما بردون 
بضده فإذا أرادوا الكلام عن الطريق خاضوا فى الكلام عن الفلسفة النظرية 
وإذا تكله وا عن التوحيد قصدوا التلحيد > وقد اعتمروا الحروف حجا العا 
ورموزا يحب عطيمما للوصول إلى الفكر ة الخالصة فهم إذن من أتباع الرمزة 
ا لتطرفين » و نظرية القرامطة فى الإمامة تقرب من أظرية الإمامة عند غلاة اليحة ‏ 

والجسم فى لظرم ليس له وجود حقيق فهو مجاز غير حقيق » والنفس 
الإنسانية نظل شخصبة ما دامت متعلقة بالبدن » ولا تسمى نورا إلا إذا فار 
وحينذلك تتن عا الصفة الشخصية وتصبح ذات طابح نورا كلى . 
(د) علاقة الباطية باهلينية : 

تأثر القرامطة والباطنية على وجه المموم بالصابئة کا بينا وقد ذكر أهل 


1 ۷ س 

البئة أن القرامطة من العوبة الذين تأثروا بالانوية والمردكية والخرامية 
انی با نر اث الفادسی › وحاولوا ذا أن مدموا مبادىء الإسلام . وقد تأر 
ارامطة بالاساليب: القرآنية » وكانوا من أوائل دعاة النظر المقلى كالعتزلة 
. ظبروا فى فترة احتكاك الفكر اليو نانى بالتأملات الفلسفية الإسلامية . 
قد أشارت الدعوة القرمطية إلى فلاسفة اليونان واعتبرتهم أنبياء مقدسين 
فشاغورش وأنباد وقل وأفلاطون وغیرم وهرمس وأغااذ عون » وکانوا 


عون مر يدهم إلى قراءة مؤلفات هؤلاء واعتبارها فى مر تبة واحدة مع الةرآن . 
ذلك قراءة کتب جاماسب ٠‏ الفارسى . 
وقدأثر الباطنية عل و جهالعموم والقرامطة منيم علي ا لخصوص فالإسلام ما نقلنه 

نهم رال إخوان الصفا » وأدخلوا نظربة الإمامة ونظرة الاستعداد للنبوة فى 
فة . وتر ما الفاران وان سینا سينا » وكذاك نظرية العةول العشرة کا هى عند 
ماران وابن ا و حى بن يقظان » وفى التناسخ عموما وقوهم بالنور 
دی الاصوف أثروا على سہل التستری وااسہروردی › ک) اروا عل 
ألذين باجو نهم مثل الحلاج والغرالى والتوحيدى وابن تيمية فمؤلاء قد استعملوا 
اليب القرامطة وألفاظبم . وكذلك تأء ثر ابن العر بهم فى نظريته عرس 
ۇد الوجود . 

1 بلاحظ أن مذهب القرامطة الفلسن قد قام على فكرة النور والإشراق 
اوران > كذلك استعمل القرامطة نظرية الصدور وتكلموا عن الا كوار 
والأدوار وأشاروا إلى مرانب الطريق الصوفى ولاشك أن هناك أوجا كثيرة 
لشبه بين موقف السهروردى الفلسنى الصوفى وموقف هؤلاء ؛ إلا أنه رعا كان 
تجاه الآراء فىطريق التوازى لاالنأثير ء وحينذلك بتحد ال صدر فيكون السهروردى 
لرالقرامطة آخذين من مصدر واحد وهو الافلاطونية الحدثة المتأثرة بالراث 
, (۱) من أتباع زرادشت . 


— A4 


الشرق . وما يكن من شىء فقد كان مذهب القرامطة من الحقاثتق الشقافة البارزة 
فى الجو الفكرى للعالم الإسلاى خصوصا فى الفغرة الى عاش فما السهروردى<). 
ل نظر ية الإامامة بين الباطلية وااسروردى : 

على ننا نقف قليلا عند نظرية الإمام کا يقول ما الباطنية فنجد أوجبا لبه 
بینها و بين مايقول به السروردى فى هذا الصدد » فالباطنية لاعفلون بالنسلسل 
التارخى للإمامة » أى لايةولون بالوصية التارعخية » بل بذهبون إلى أن الإمام 
هو أرق الواصلين فى عصره وهو أكيرم استعدادا لنلقق إشراق ال نوار العليا ء 
وهو مأمور من هذه المقول ومفوض منها لتولى الإمامة » وإذن فالإمامة صتبة 
عقلبة سامية و ليست جرد تبعبة للنسب إلى « على » ولنتناول موقف السهروردى 
بصدد هذه المشكلة وهو يعرضه فى مقدمة حكة الإشراق بقول : 

« ولاتظن أن الحكة فى هذه المدة القريبة كانت لاغية » بل المالم ماخلا قط 
عن الحكة وعن شخص قائم بها عنده الحجج والبينات»وهو خليفة الله فى أرضه» 
وهكذا ,ڪون مادامت السموات والارض والاختلاف بين متقدى المکاء 
i‏ م نما هو فى الالفاظط واختلاف عاداتہم فى التصريح والنعريض .0> 


: بالاضافة إلى ماذڪرناه فى الصفحات السابةة عن الفرامطة راجم ااشهرستالى فى‎ )١( 
الفصل ». الننبيه_الملطى . المسائل المدمرة للرازى . رساثل اخوان‎ ١ الملل والنحل . ابن حزم‎ 
الصغا . الغزالى فى الرد طى الت ايمية . القريزى: اطاط . النوى : فرق الكيمة . اسوق‎ 
عقيدة أهل المبعة . کک‎ 


Massignon : La Passion d‘Alhallaj al) موقف اللاج من القراطة‎ 
Bernard Lewis : The Origin of Ismailism 

مقا مأاسينيون عن القرامطة فى دارة المعارف الاسلامة ٠‏ 

(۲) حڪمة الاڈ راقص ۱١۹‏ ء١٠۲‏ 


— A 


ثم يستطرد فيقول : د فإن اتفق فى الوقت متوغل فى التأله والبحث فله الرياسة › 
وإن لم يتفق فالمنوغلف التأله » المتوسط ف البحث » وإن لم يتفق » فا حكم المخوغل 
فى التأله عدم البحث وهو خليفة اله » ولاتخلو اللأرض عن متوغل فى التأله بدا 
ولارياسة فى أرض اه للباحث المتوغل فى البحث الذى لم بتوغل فى التأله » فإن 
المخوغل فى التأله لاخو العام عنه وهو أحق من الباحث سب إذ لابد للخلافة 
من التق » لان خليفة الله ووز بره لابد له من آن يتلق منه ماهو بصدده › و لست 
أعنى مهذه الرياسة النغلب بل قد يكون الإمام المتأله مستوايا ظاهراً وقد يكون 
خفيا وهو الذى ماه الكافة الطب فله الر ياسة وإن كان فى غابة الول وإذا كانت 
E NIE E a‏ اك 
غالبة()» . ويستطرد فبقول : , وأجود الطلبة طا لب التأً له والحف0).» قول 
أيضا , هناك متوغل فى التأله عد البحث . » ويضيف اليه الشارح , کا كثر 
الأنباء والاولاء من مشا اللصوف . » 

هذه النصوص شير إلى مايل : 

أولا ‏ الإمامة أبدية أزلية إذ أن العام لم خل أبداً من شخص قالم 
بالحكة وهو الخليفة أى أن الحكاء الأقدمين من الفرس واامونان و بابل واهاد 
ومصرالقد عة » هؤلاء الحكاء الذن بذكرم السهروردى فىحكة الإشراقعل آم 
أععاب الحكة الذوقة الإشراقية > عدوا من الأمة ما داموا من طالى التأله ء 
إذ المحىكة الذوقية مقصد طا لى التأله أى الذن يلون إلى اله بعد تخطى مر 
السلوك الصوفى » وكذلك الا ندياء الاو لياء من طالى التأله . ومعنى هذا أن صفة 
الإمامة م نصبح إسلامية فقط بلالإمامة كانت موجودة قبلالإسلام » بل و ضمت 
سائر الدبانات ماوية أو غير سماوية . والحكاء المنأهون کہم أعة يتفقون 


۲١ حكمة الاشراق ص۲۴ › ۲4 (۲) حكمة الاشراق ص‎ )١( 


) ااسروردی‎ ٦ ( 


— ¶ — 


نى صفة الإمامة وفى تلق الإشراق من العقول العليا وإن كانوا ختلفون 
فى الافظ والعادات . 

ثانياً : الصفة الرئيسية للإمامة هى التوغل فى التأله ولكن التوغل فى التأله 

مع التوغل فى البحث أفضل من النوغل فى الن له وحده » أى أن الفلاسفة المتصو فين 
ان بتوغلون فى التأ له والبحث أفضل من النى أو الولى المتوغل فى التأله عدم 
البح أو متوسطه > وعلى هذا فان نة عل عن نا قال عن السہروردى 
إنه يفضل الفيلسوف على النى كان العرنى وإنه ادعى النبوة کا قال غيره 
من مؤرخی سيرته » ذاك لن السهروردى وابن العریى وان سبعين من طالى 
الت له والبحث فيم أفضل من طا لب النأله وحده لتولى الإمامة . 

ثاا : هناك صفة ثا نية لللإمام وهى ضرورة تلقيه الاس الإفى أىأنه مأمور 
يإدلاح النوع وعل التشريعات والنواميس وهذا الام الإفى يأتبه من عالم 
الأ نوار بعد الوصول إلى جوارها فليس هو كالوحى بالمعنى الدينى الخالص والكنه 
إشراق وفيض نورالى من نور الا نوار ختص به من استحقه من أرق السالكين 
فی عصره . 

رابعا : إن الأرض لاتخلو من الإمامة » وإذا ذهبنا مع هذه القضية إلى مداها 
الطسمي یی واجتنا نظرية اللإنان الكامل ووحدة الوجود . فالامام هو الإنسان 
الكامل » وهو علة وجودية يستند إابما الكون ءالامة على اختلاف عبودم 
م الاوتاد والدعالم الى يقوم علما صرح الوجود » فلا كن أن تخلو الأرض 
من الإمام أو الخليفة لأنه علة وجودية وآساس للدكو ين( وهم الواسطة بين عام 


(۱( راجم مو عة المتاء ی لان تمية < ۵ ص ٩۳‏ طبعة القاهرة سنة ٠١۹۱۱‏ . 

() راجم الإنسان التكاءل اجيلى . وعكن أن يفسر إطلاق لظ « اسفيبذ » على التفس 
الناطةة أنه إشارة إلى «منى الإمامة > إذأن معى « اسفذ » بالفارسية اليد أو الدهقان ء 
والنفس لذا ما رقت وتأهت صارت هما اليادة والرياسة أى الإمامة . 


لام وعالم الخلق » وبالطبع لم يته السروردى إلى مثل ما اتتهى إليه الجيل 
وان العرفى ولكن هناك علاقة وثشقة بين الموقفين . 

عامساً : الإمام أو الخليفة(') هو القطب وهو أعل درجة بين الواصلين › 
موقد مستولا ظاهرآً أى له مقاليد الأمور السباسية » فيصبح العصر لورانا 
أى عصر ازدهار وتقدم » وقد کو ن القطب خفبا غير مستول خامل الذکر 
ليس له أى تأثين فى الشئون الزمانية > وعلى ذلك تخاو الأرض من النديير الإهى 
و تغلب علمما الظلات أآى التأخر والاعطاط . 

هذه هى نظرية السروردى فى الإمامة نجدها متأثرة بنظرة القرامطة أشد 
التأر » فالهروردى ذلك يعد من أساطين الباطة . و أن معاصر به 
عرفوا عنه هذا E‏ نظر ته تسر الإمامة على أنما حققة كو نية تندرج 
تحتبا البوة » وهو يقول إن الأرض لاتخلو من إمام فكيف يتتهى المرملون عند 
مد ؟ وهذا مایاقی نورا على سیب مقتله ک) بنا . 

۴ الغزالی : - وقد پيا أن الفرالى قد تأر بأساامب القرأمطة و حججبم 
ومكن أن يعد كتابه مشكاة ال نوار دلبلا على هذا و يمكن من ناحية أخرى 
:أن يكون السهروردى قد تأر بأساليب القرامطة عن طر يق مشكاة الانوار . 

وقد عرف عن الغزالى بعد طول معا نا ته للدراسات الفقبة ال 
إلى التصوف كطريقة » وسلك مع أهل الطريق ونكلر عن القلب والوجد 
والإدراك الذوق » وبوضح لا د المنقذ من الضلال » تأرعخاً متعا لحياته العقلية ء 
واتتهائما إلى تفضيل الذوق الصو كطر بق للمعرفة . 

و « مشكاة الأنوار » من رسائل الغزالى الهامة التى تمبر عن الاتجاه الأخير 


(۱) راجع هيا كل النور س ۴١‏ ء حكمة الاثمراق مقالةرابعة فصل ۲ حيث بف كره ما لحلافة 
ى عام الءقول ٠‏ 


للغزالى . وهو يقسمما إلى ثلالة فصول . ويذ كر فى المقدمة , المد لله مقيض 
ال نوار .. والصلاة على مد نور الأنوار » مم ينتقل إلى الكلام عن سيب تحر ر 
الرسالة فيذكر أنه حررها استجابة لأحد المستفسرين عن أسرار الا نوار الإة 
وأنه بريد تفسير قوله لعالى «الته نور السموات والأرض» مثل نوره كش كاة فبا 
مصباح » المصباح فى زجاجة » الزجاجة کا نها كوكب درى يوقد من شجرة مباركة 
زيتونة لاشرقة ولا غر بة بكاد زا يضىء ولم عسسه ار» نور على نور» مهدی الله 
لنوره من يشاء . . » ('“ وقوله عليه السلام , إن له سبعين ألف حجاب من نور 
وظلبة لو کشفما لاحرقت سبحات وجهه کل من آدرکه بصرہ» ۰ ٹم یذ کر ن 
هذا الع لاينفتح بابه إلا لراسخين من العارفين فمو يكتنى بإشارة عتصرة 
وتلوحات < موجزة ويتناول الفصل الأول بيان أن النور الحتق هو الله تعالى 
وأن اسم انور لغيره بجاز حض لا حقيقة له . فيعرض لموم النور عند العوام 
م لفيم الخواص له وثالثا لمفمومه عند خواص الخواص . 

فعند الموام يشير النور إلى الظور »› والئور عبارة عم ببصر بلقسه ويبصر به 
غيره كالشمس والقمر والئيران المشعلة والسرج وهذا هو النور المحسوس () . 
ولما كان الإدراك موقوفا على النور لذلك فإن الروح الباصرة مساوة الور 
أو آنما تسمى النور وهذا مبلغ فم الخواص . أما خواص الخواص فيرون 
أن العقل أولى بأن يسمى نورا من العين الباصرة . وإشراق نور الحكة عل العقل 
يحمل الإنسان مبصرا بالفعل بعد أن كان مبصرا بالقوة . وهناك عالمان عام الحس 
وهو عالم الشمادة وعالم العمل وهو عالم الملكوت . وعالم الشمادة بالنسبة إلى عا 


(۲) بلاحظ استیال لظ تلوحان ااتى يطقما ال مهروردى على أحد کتبه ۰ راجم مشکاق 
الأنوار لاذزالى س ١١١‏ ( المواهر الفوالى من رسائل الفزالى سنة ١۱١۹۴1‏ ) . 
(۴) مشكاة الأنوار ص ١١١‏ 


اللكوت كالظلة بالإضافة إلى الور ولذاك يسمى عالم الملسكوت بالمالم الملوى 
والعالم الروحانى والعالم النورالى » وفى مقابلته العام السفلى والجسمانى وااظلباى . 
قال عليه السلام , إن اله خاتق الخلق فى ظلة م أفاض عام O‏ 
.وأن عالم اكبادة هو ظل مالم الماكوت > والنى محمد هو الروح القدسى النبوى 
الذى تفيض بواسطه آنوار الممارف على الخلق ٠‏ فهو السراج المئير الذى يفيض 
أنواره على غره . وال ناء کہم سرج وكذلا“ العلباء . ولكن فى تفاوت » 


وهذه السرج تقتبس نورها من ألوار علوية . 


وتترتب هذه الأانوار السماوية الى تفيض أنوارها على الانوار الأرضة 
حيث يقتبس بعضما من بعض » فالأقرب من البح الأول أولى باسم انور 
لانه أعلى رتبة , فأعل أنه قد انكشف لارباب الإصار أن الأانوار الملكو تة 
إنما وجدت على ترتيب كذلك » وأن المقرب هو الأقرب إلى النور الاقصى . . . 
ون فهم الاقرب الذى تقرب درجته من حضرة الربوبية الى هى منبع الأنوار 
كلما وآن فم الأدنى و بيهم درجات نستعصى على الإحصاء وإ ما المعلوم كرتم 
وتر تیم ف صفوفبم € 

وا أن الانوار ها ترتيب حاص كذلك فإنما لا تنسلسل إلى غير نهاية 
جل تر تق الى منبع أول هو الور لذاته وبذاته الذی لیس یأتبه نور من غیره ومنه 
تشرق الا نوار كلما على تو تيما. والنور الااصلى» منبع الا نوار كلها » غنى فى جوهره 
وهو النور الحقيي وماعداه نور مستعار مله أى فقير فى ذاته بالنسبة له : 
المستعير هو الفقير » والفنى هو المعير . فالنور منه ماله وجود فى ذاته كالور 
الأصل ومڼه ما ليس له وجود ف ذاته بل يستمد وجوده من غیره کال نوار 
الصادرة عن الور الأصلى . ومن الموجودات ما ليست موجودة لا لنفسما 
ولا لغيرها وهى الموجودات الظلبا نية والظلبة فى مقا بل النور وهى عدم له . 


Q4 س‎ 


درجات الم_أرؤين : 

والكلام عن الا نوار وترتيما هنا ايس من قبيل البحث النظرى اليتافز بق . 
بلهو مر تبط كل الارتباط با لطر يق‌الصوفى. فالسالك .دأ بالماق با لنور المحسوس 
م يقل إلى إدراك أن النور المعقول أولى بام النور من المحسوس تم يقل 
إلى «شاهدة الا نوار وبصل إلى قة هذه الانوار وهو الله حقبقة الحقائق فيرى 
أنه هو وحده الور الحقق وما عداه بجاز . , العارفون إعد العروج إلى سماء 
الحقبقة اتفقوا عل آم لم يروا فى الوجود إلا الواحد الحى . . . واستغرقوا 
بالفردانة امحضة . . . فل ببق عندم إلا الله فسكروا ( فلبا أفاقوا ) عرفوا 
أن ذلك لم يكن حقبقة الاتحاد بل يشبه الاتحاد . ثم يفنى الدالك عن كل ما سوى 
أله م فی عن نفسه وعن فثائه فلا يشعر به وهذه حالة و فاء الفثاء » واسمى 
هذه الحال بالإضافة إلىالمستغرق فما بلسانالجاز اتحادا و بلسان الحقيقة توحيدا ء . 
أى أن مرحلة اتوحيد هى آخر مراحل الطريق الصونفى وهى مرحلة البقاء 
بعد الفناء ‏ وهى منتى الواصاين .() 

والعالم مشحون باانور العقلل والبصرى أما البصرى فا نشاهد فى السموات 
من اكوا كب والشمس والقمر » وما نشاهده فى الأأرض من أشعة » وأما الا نوار 
المقلية فالعالم الأعلى مشحون بها وهى جواهر 'لملاثكة والعال الأسفل مشحون ا 
وهى الحياة الحيوانبة مم الإنسانية ؛ وبالنور الإنسان السفلى ظبر نظام العام 
السفلى » ک) أن بالنور الملسكى ظبر نظام اله الم العلوى . والأنوار العقلية السفلية 
فائضة من بعضما ومصدرها المياشر هو الور النبوى القدسى ١‏ والعلو بات بعضما 
مقتبس من بعءعض وهى فائضة عن نور الا نوار<) . وقد حتجب الا نوار الفاثضة. 
عن غير ذوى البصيرة لشدة الإشراق . 


)0 مشكاة الأنوار ص ITE‏ 
(۲) مث كاة الأنوار للذزالى ص ٠١٤‏ . 


— ٩۹ 


وفى الفصل المانى : - يعرض لنظرية المثل الافلاطو نية حين كلامه عن سر 
النشيل ومنهاجه ووجه ضبط أرواح المعانى بقوالب الامثلة والموازنة بين الخال 
وروحه وبين عالٍ الشبادة وعالم الملكوت . ثم يعرض لل نوار الصادرة فى العام 
السفلى ؛ والمخال عنده فى عام الشہادة ى فى العام الحسى » وليس المثال هنا معنى 
الفوذج الافلاطولى بل إمعنى الشبيه بالروح الى على مثاله فى عالم الملكوت . 
والصلة بين عالم المادة وعالم اللكوت واجبة لدوام الترق والوصول إلى الحضرة 
الإلميةء « والرحة الإلمية جعلت عالم الشبادة على مواز نة عالم الملكوت. فا من شى. 
لأشياء من عالم المللكوت » ورعا كان لاشىء الواحد من الماسكوت أمثلة كشيرة 
من عالم الشمادة » وما يكون مثالا إذا ماثله نوعاً من الماثلة وطابقه نوعا 
من الطا بقة » وهذه الامثلة فى عالم الشبادة لا حصر هما . وبعال الملكوت جواهر 
نورانية شربفة عالية نسمى الملانكة وهى الى تفيض أنوارا على الأرواح البشرية 
وتسمى اللاثكة بالنسبة ها أربابا ويسمى اله رب الارباب ثم بنتقل إلى الكلام 
عن النبوة والتعبير عن الاحلام 0 فالانباء ياه دون موضوعات النبوة ف حالة 
اليقظة أما غيرم فن الأحلام() ء . 

ويتتقل إلى الكلام عن مراتب الاأرواح البشرية اللورانة : 

— فنها الروح الحساس ( المكاة ) . 

والروح الخيالى وهو الذى يكتب ما أوردته الحواس (الزجاجة) . 

۽ ثم الروح الفكر ى (الشجرة) وهو الذى يستنتج من‌العلوم‌العقلبة معارف 


)0( ارج الاق ص ٠۴١‏ . 


ه ‏ وأخيراً الروح القدسى النبوى ( الزيت ) وختص به الا نبياء و بعض 
الأولياء وفيه تتجلى لواح الغيب . 

وهذه الأرواح أنوار وما تظبر أصناف الموجودات › وفيا ختص با مر تبة 
الثانة من الإدراك نراه بتکلم فی مقا لما عن العالم الكشف الخيالى السفلى الذى 
لاحجب الا نوار عن النفوس . وهذه الا نوار مترتبة بعضا فوق بعض و تقابل 
من تاحبة أخرى درجات السلوك للواصلينء فالمالم الحسى توطتة للعالم الخيالى (1) 
والمالم الخيالى توطئة العام العقلى وهكذا » ولكل عالم صتبة من الإدراك 
تسود فه . 

وف الفصل الثالت  :‏ بنناول بالشرح معنى قوله عليه السلام إن لله سبعين 
حجابا م نور لو کشفبا لاحرقت سبحات وجه کل من آدرکه بصره . »> 
« الله تعالى بتجلى فى ذاته بذاته لذانه » ويكون الحجاب بالإضافة إلى عجوب 
لاعالة » وآن الحجوبين من الخلق ثلاثة أقسام : مهم من بحتجب إمجرد الظلمة » 
ومهم من عحتجب مجرد الثور امحض ٠‏ ومنهم من بحتجب بنور مقرون بظلة . 
ومن الق الثاى طائفة الثنوبة من الفرس » ومن الفرس من عبد النار 
المحسوسة . ومهم من عبد الكو اكب » ومهم من عبد الشمس وحدها » وطائفة 
آخرى منهم عبدت النور المطلق الجامع جميع الأنوار » م رآوا نى العام شروراً 
فضسبوها للظلام وجعلوا بينه وبين الثور منازعة و أحالوا العالم إلى اور والظللة 
ور عا موهما بزدان وآهرمن » . 

م يفتقل الغزالى فى نهابة الفصل إلى الكلام عن مقامات ال نوار ومراتب 
السالكين ويضمبم إلى القسم الثالث من الحجو بين . 

ومشكاة ال نوار على الأحو الذى اوردناه بعدمصدراً هاما من مصادر المذهب 


(۱) عا المل اأماقة عئد ال مر وردى . 


الإشراق » فالفزالى يتكلم فه عن فكرة الفيض النورالى الذى علا الوجود 
بالوحدات النورانية ويستشمد با يات من القرآر على ححة المذهب » 
م تکام أيضا عن عالم الجیں آی عالم الظلمة وعالم الملكوت آى عالم المثل 
النورية . هذه امحل هم اللائ الأعلون» وهذا هو نفس الاتجاه عند الهروردى 
ثم أن الغزالى يشير بصراحة إلى اللراث الفارسى ومذهب الثنوة فى النور والظلبة 
ومذهب الصابئة فى عبادة النجوم عا يدل على أنه كان على اتصال بالمصادر 
الى انصل مما السبروردى أو أن الروردى قد قرأ مشكاة الانوار وتأثر بها 
وفکر فبا کثیراً . 

ان سينا : يبق إذآً أن نبين آثر مذهب ابنسينا فى المذهب الإشرافى ويتضح 
أثره إذا ماعرقنا أن الصدر الأساسى الذى آخذت عله الإشراقبة هو نفس المذهب 
الذى تأثر به ان سينا والفارانى من قله » أعنى الافلاطو نة المحدثة وكتاب 
أثولوجيا بالذات المنسوبخطأ إلى أرسطو » والسهروردى نفسه يذكر أن الحكة 
على نوعين حكة عشة وحكة ذوقية أما البحشة فإنه ( عاشى الإسلاميين فما ) 
وذلك للدفاع وعاجة الخصم فما عاينه بالذوق نى عالم الربوبية . وتقوم الفلسفة 
الإسلامية النأثرة بالافلاطو نية امحدثة على ساس نظرة الفيض التى تقوم بدورها 
على فكرة الإمكان » فالوجود واجب () وعكن والممكن ما لا يقوم بنفسه صلا 
بل يستند إلى الواجب فى وجوده وهكذا تتساسل الممكلات وهى الفيوضات 
النورانية . والمبدأ الثالى الذى تقوم عليه فلسفة الصدور هو أن الواحد لا يصدر 
عنه إلا واحد ٠"‏ . والمبدأ الثالك هو أن الإيداع تابح للتعقل أی أنه نائیء عن 
التعقل ومعنى ذلك أن الوجود خاضع للمعرفة أو أن المعرفة نؤسس الوجود ؛ 
ويتفق الفارانى وان سينا وكذلك السهروردى فا ختص بالمعرفة الإنسانية 

(۱) إشارات ان سينا ص ٠١٤‏ طم ليدن سنة ٠۸۹۲‏ 
(۲) الجا ص 4٠٥۴۳‏ 


فبى تقوم على إشراق من العقل الفعال أو رب النوع الإنسانى عل النفس 
الإشسانة » م أن هذه النفس ترق فى درجات المعرفة بعد مجاهدتما لنوازع 
الجس . أى أن هذه المذاهب تفق فى ذلك الابجاه الصوفى الذى بتمثل فى رياضة 
النفس ومجاهدتا م أنما [ أى المذاهب | تر بط مراتب الجاهدة الصوفية بمرانب 
المعرفة الإشراقية . فمل وفق ابن سينا إلى إقامة دعام فلسفة إشراقبة تتمشى 
مح ااه مذهيه ؟ 

یذکر کوربان ٩۱(‏ أن جېود ابن سینا فى هذه الناحية تمل فی بضع كراسات 
لا تشير إلى أى اناه جديد فى الفكر مختلف عما ألفناه لديه > فعظم آجز ابا 
تلخيص لا ورد فى الإشارات » فيكون وصفه هذه الحكمة بأنما حكة [شراقية 
وصفاً غير دقيق . ويستدل كور بان على صحة هذا الرأى بأن كتا بات الىهروردى 
الإشراقية تعج بآراء بامبليخوس وأبروقلس ) » بيا لا نرى فى منطق ا مشر قيين 
ما يدل على ذلك . بقول السهروردى فى المطارحات المشرع الثانى فى الافوال 
الشارحة وذلك بعد أن تكام عن ضرورة مطابقة الاس الذهى الموجود العينى . 
« ولمذا صرح الشيخ أبو على فى كراريس نسبا إلى المشرقيين نوجد متفرقة 
غر اة بان الإسائط ترس ولا عد" وهذه الكراريس وإن نسبما إلى ال مرق 
فہى بعينبا من قواعد المشائين والىكة العامة إلا آنه رعا غيرالعبارة أو تصرف 
فی بعض الفروع تصرفا قریبا لا بباین کتبه الاخری ونا یعند به ولا یتقرر به 
الأصل ا مشر المقرر فى عدالعلباء الخسروانية ء فإنه هو الخطب العظم وهوالحكة 
الحاصة » وحن فى هذا الكتاب لا نقصد إلا تنمع طرايق المشائين وتفريعما 
وتمذيما وهى الحكمة العامة جميع الباحثين وإن كان يتفق فيه نكت عشة شريفة . » 


)١(‏ مقدمة الرساال المرتافريقية لاسمروردى 
)١(‏ من أتباع الأفلاطونية الحدثة 
)0 راجم م:طنق المععرقين طبع القاهرة ۸ھ .ص )و ٤)١‏ و٥4‏ 


فی هذا النص بتبین دفاع السہروردی عن نظر يته فی‌الاعتبارات العقلية ر يتضح 
آمر آخر وهو اطلاع ال ہروردی على منطق المشرقبين ودحضه ٩(‏ لادعاء ان سينا 
فى حاو لته تأسيس فلسفة إشراقية إذ نها فى نظره يحب أن تقوم على أساس مشرق 
فارسى ثم أنهيقول إن ماورد فى حكة المشرقيين ٠‏ تلخيص لا ورد فى الإشارات 

فہل تكن ميتافيزبقا الإشارات لإقامة فلسفة إشراقية ؟ الواقع آنا تكن 
بالإضافة إلى ماورد فى كتب ابن سيا الااخرى مثل حى بن ورسالة الطير 
وقصة سلامان وأبال . 

فإذا تناو لنا كتاب مقامات العارفين وهو بموعة الفصول الأخيرة من. 
الإشارات وجدنا أن ابن سينا رى أن الزاهد هو المعرض عن متاع الدنبا 
وطباتبا » وآن العابد هو المواظب عل العبادات والعارف هو الماصرف بقفكره 
إلى قدس الروت مستدعا اشروق نور الحق فى سره » وزهد غير العارف 
معاملة ما , كانه يشتّرى بتاع الدنيا متاع الأخرة . وزهد العارف تزه عا 
يشغل سره عن الق وتك على كل شىء غير الحتى » وعبادة غير ألعارف معاملة ء 
كا نه يعمل لأجرة بأخذها فى الأخرة هى الاجر والثواب » وعبادة العمارف رباضة 


)١(‏ الأوراق الى عامها اادسهروردى مى كتاب الإنصاف لا حكمة المسرقين أو الحزء 
انط منه كا يقول وم يکن اادسمروردى وحده هو الذى هاحم أن سينا من هذه الناحية »> 
بل إن ان سەن أ بضاً يقول « إن ان س عو مسفن ط کشر ااط:طة ۰ وز عم أنه أدرك 
الفلسفة المعسرقية ولو آدركها ضوع ربا عليه وأ كخ كتبه مؤلفة ومستنبطة من كحب أفلاطون 
والذى فیا من عنده فشیء لا بصاح »> وكلامه لا يعول عليه والقاء أجل كتبه وهو کشر الط 
خالف لاحكم وأحسن ما له فى الإميات « التدهات والإشارات » وما رمزه فى حى بن بقظان 
وما ذ کره فها هو من مفيوم النواميس لأفلاطون وكلام الصوفة » راج ماسينيون بوعة 
نص وص م تشر ص ۱۲۳۸ . 

(۲) هذا ماي كره السهروردى ولكن المكس هو المحيح إذ أن ماورد فى الإشاراته 
تاخرص لا ورد فى حكمة المعرقيين . 


Ye: —‏ کد 


جا ممه وقوی اسه الما رهية والمتخرلة ليجردها با لتعو بد عن جلاب الغرور 
وصف المارف باتفصيل وار تفاع اكا ليف الشرعية °١‏ . 


ومن هذا يضح أن ان سينا كان متجبا إلى اللاحية الإشراقة أى 
إلى استجلاء نور الحتى » ويظر أن هناك كراسة تحوى جرزءا ميتافزيقا 
من حكلة المشرقبين ولم يطلح علمما السهروردى لان الاتجاه الإشراق واضح 
فى مقامات الع-ارفين وغيرها من الرسائل الصوفة . ويذلك بطل دعوى 
کوربان فى أ ابن سينا ل يتضح لديه هذا الاتجاه الصوفى الإشراق › 
ومن ناحية أخرى تبطل دعوى السهروردى نفسه الذى أشرك ان سينا مح 
امنكلمين والفلاسفة الذين لم يتعدوا العلم الر مى إلى العلل الشمودى الاتصالى فبقوا 
فی ظلمات امیولی » بقول السہروردی فی نص له بکتاب التلوحات سرد فيه ما دار 
پيله و بين ار طو من حدیث فی حل رآه فیه : وم أخذ [ آرسطر ] شی عل 
أستاذه أفلاطون ثناء تحيرت فه » فقلت : وهل وصل من فلاسفة الإسلام إليه 
أحد ؟ فقال : لا ولا إلى جزء من ألف جزء من رتبته م كنت أعد جماعة أعرفمم 
فا التفت امم ورجمت إلى أنى زد الدطامى وان خد سل بن عبد انت التسترى 
وأمثالمما فكأ نه استبشر وقال أولئك م الفلاسفة والجكاء حقاً > ما وقفوا عند 
العلم الر مى بل جاوزوا إلى الع الحضورى الاتصالى الشهودى وما اشتغلوا بعلايق 
اھیولى . . . فتحرکوا عما تح ركنا ونطقوا عا نطقنا ٩‏ . 


)١(‏ مقامات المارفين لابن سينا س ٠٠١‏ ( وهذا ال_كتاب هو وعة الفصول الأخيرة من 
الإشارات ) راجم الصفحة القابلة ها ( س )۹١‏ من طبعة فورجيه الاشارات . 

(۲) التلوعات _ القسم الإلهى »> فقرة ٠١‏ وقد ذكر فى نةس الفقرة المحلاج وذا النون 
ااصرى » وهو يضف إلى هؤلاء ( فى حكة الإشراق ) فلاسفة الو نان : أفلاطون وفثاغورس 
وسقراط وكذلكأجاناذعون وزرادشت وجاماسب وهرمس وقدأشرنا إابهم فى مواضع سابقة, کد 


إ١‏ سہ 


ولكن هؤلاء الذن شار [اهم المروردى ليسوا صوفية متفلسفين بل م 
من طبقة الصوفة الذين لم تكن لحم مذاهب فلسفية واتحة المعالم كالهروردى 
وابن العربى » فالهروردى يقم مذهبه الفلسنى إلى جانب الطريق ااصوفى و ر بط 
بين الإئنين ربطاً مذهبياًعکا » وقد بينا آن مذهبه رجح ف جمله إلى فلسفة أبن سينا 
والفارابى مع إضافات فارسية س المظبر لا الجوهر . وقد بينا أن ابن سينا 
له اتجاه صونفى إشراق » بل إنهذا الاتجاه تحتمه طبيعة مذهبه الافلاطو نى الحدث » 
فيبق إذن أن الاختلاف بين ان سينا والهروردى فى مقدار تعمق الأخير 
فى الناحية الإشراقية لا فى نوع فلسفة كل منهما . والنقد الام الذى يوجه 
السہروردی الى ابن سینا هو من حرث الإسناد التار خی › فان سینا م م بالاصل 
اشرق للإشراقية ولكننا جد الهروردى تم به كل الاهتام » فف حكة 
الإشراق يشير إلى حكة الخسروانيين والاصل الفارسى لمذهبه »> ونحد صدر الدين 
الشيرازى يقول عنه فى الأاسفار الأربعة , إله شيخ أتباع المشرقيين اجى رسوم 
حکاء الفرس فى قواعد النور والظلة . »> وف المطارحات يذ كر السهروردى نفسه 
أنه أودع عل الحقيقة كتابه الممى بحكة الإشراق . وقد أحى فيه الحكة العتيقة 
ل ازا ا واو وا ور ودا اران إل افون وروق 
علمپا و يستخرجون هنا حکتہم وهى البيرة الأزلية ٠(‏ ويقصد بهذا نظرية 
أفلاطون فى الل على وجه الحصوص إذ أن السروردى يدافع عن أفلاطون 
ويفم الحجج للدفاع عن الل ويبطلدعاوى أرسطو بصددها . بيا ہاجم ابن سینا 
أفلاطون وينةض دعواه مح تأثره به عن طريتق الافلاطو نبة الحدثة . 


= وإضیف إلى‌هؤلاء يوساذف وهو فيلسوف 7نامسخی‌من‌اهند ویز رج ېر وز ر کر ی أو شر وان 
الأ کر ونی فی عہد هرمز ن ألو روان نة ٠۸٠١‏ م» وفرداشاور وهو أخو جاماسب وزوج 
آم زرادشت )ا هو مذ کور فی « الأبتاق » ( ۵۷853 Z614‏ ) ج ۱١‏ س ٣۴۴۳۹‏ 
راج نلدکه » تارج الرس والعرب ص ٠١۱‏ . 

(۱) راجم الاطارعات ص ٠٠٣‏ 


س ۳ س 


اادعمل افاس 


لعر اف عض کته 


مقدمة : 


تین لا من دراستا لتا حباة شخ الإإشراق وعصره تلك اتارات 
المذهبة والدياة والسياسة الى عاصرت حياته القصيرة ومدى تأثير هذه الموامل 
عل إنتاجه وعى شخصيته القلقة » وكيف أنه رغم تاره هذه العناصر المتضاربة 
استطاع أن ختط لنفسه طريقا أصيلا وسط جو فكرى متأزم يضطرم بالعداء 
الصربح للفلاسفة والصوفة : 

أسلوبه : وإذا كان الأسلوب هو ص ة الكاتب الى تجلو كوامن نفسه »› 
فإتنا وحن بصدد فيلسوف متصوف معن فى الرمزبة كلف إستر حقيقة مذهبه 
نشعر بضاآ لة صو لنا من دراسة أسلو به فما يلق ضوءاً على ملاحى مخصيته . غير 
أن لنا جلة ملاحظات على هذا الأسلوب . 


وأآوها : أنه أسلوب بعيد كل البعد عن صفة الجال الأدنف ١‏ بل قد نصادف 


فى بعض كتب الشيخ أخطاء نحوية كحمل صفة مذكرة على موصوف مؤنث 
والعكس » وكذلك عدم العناية بضبط ييز العدد › والوقوع فى أخطاء لسنا 
ندری إت كانت من عمل الولف أم من إهمال النساخ لانه لم تصلتا آى 
عخطو طة بقل ا مئ لف نفسه حى نستطيع إصدار حك حيح على الموضوع . 
ونلاحظ أيضا عدم عناية الشيخ باتباع منج صارم فى تفسيق أقسام مؤلفاته 
خصوصا فما يتعلق بالاقسام الصغرى والفرعية . وكذلك ميله إلى الإجاز المىكز 


— ۳ 


ى كتبه الى تمضمن تعالمه الإشراقية حى ليكاد فى بعض المواضع باق عبارات 
حقطعة لاتدے بطابع الاستمرار والترابط اللذين تمده ما فى أساليب الكتابة 
لر صينة .وفى بعض كتبه يستعملإشارات خاصة كتلكالى راها فىرالتلو عات (° 

وريا برجع ذلك إلى أنه كان خشى بطش الفقماء وأهل السنة » غاول أن 
يستتر وراء الإيجاز وأن عسك عن الإساب حى لابكشف عن آرائه الباطنية . 
وحمت أس آخر وهو قصر المدة الى عاشا الشيخ مع كثرة أسفاره ما كان يعو قه 
عن مراجعة مؤلفاته وتجويدها والعناية بأسلو ما . ويبدو أنه لمكن فيم الكثير 
من عبارا ته لا بعد قراءة شروح تلامیذه . 

رسائله الميتافزيقية : وعكن أن نصنف كتبه اصنيفا موضوعيا » إذ أن 
له نوعين من الكتب  :‏ فالنوع الأول رسائل أ و كتب تتناول مباحث ميتافز بقية 
خااصة » والنوع الثانى رسائل صوفيبة تقوم على الرمن ؛ أآما الرسائل الميتافزيقية 
فآهمما حكة الإشراق » وهى تتناول عوثا فى الفلسفة الإشراقة والمشائة © 
عل وجه الاجال . 

أما الكتب المشائية فى , اللوعحات واللحات والمطارحات والمقارمات 

أما التلوحات فو كتاب يتناول الفلسفة الأرسطبة على نحو 

ها وصات إلى الإسلاميين أى الارسطة الممزوجة بالافلاطونية الحدلة 
وبذلك الخلبط اللفق من التراث املینی الذی کان شاعا فى مرا كز انتشار 
الحضارة الملينية . يلقم االكتاب إلى ثلالة أقسام حب النقسيم امود 
فى ذلك الوقت أى إلى جزء منطقى وآخر طبيمى وثالك ميتافزيى . 
يبدا مقدمة الكتاب بقوله « هذه رفقاى تلوعحات على أصول من الجكة 
ES‏ 

)١(‏ راجع كتاب النلوحات فى بحوعة الرسالل المبتافزيقية ‏ وقد أوردنا هذه الإشارات 
ى الفصل الثالث من هذا الباب . 

(۲) ااشائة الإسلامة . 


س يه — 


آتبة على العلوم الثلاثة على ر تيمها ٠‏ بالغة فى الإيجاز وعلى الله فضل السبيل - العمل 
الأول وفه ست مراصد ١(»‏ . 

وأما الجزء الثانى وهو الجزء الطبيعى فانه أيضاً بقسمه إلى موارد » والمىارد 
إلى فصول أو تلوعحات و بتکم فيه عن النفس الناطقة وأفعاطا وقواها وانقعالاتا 
لا على طريقة المعل الأول خسب بل بإضافات من عنده » فالا نفعال فى نظره ملا 
هو نور ذف فى النفس وا نعكس إلى اليكل أى الجسم فا نفعلت به قوى النفس . 

وأما الجزء الثالكث وهو جزء ما إعد الطببعة فيبدأه بقوله « هذا هو الشروع 
فى عل ما بعد الطبيعة من التلوحات اللوحية والعرشبة لم التفت فما إلى المشمور 
بل نقح فما ما استطعت وأذكر لب قواعد المع الأول 0 ويقسم أيضا هذا 
القسم إلى موارد وتلوحات ويتناول فى الجرء الأخير المسمى بامرصاد العرٹی 
أسلوب بججاهدة النفس ومراحل الوصول ومراتب الواصلين . وتتمثل الناحة 
الإشراقة فى التلوعحات فى الفقرات ٠٤‏ - ۷ه ¥0 = +4 .۰ 

۽ اللات : كتاب اللاحات أو اللحة كتاب مشالى ببدأه بقوله : 
« وبعد فإن هذه محات فى الحقاثتق على غاية الإيجاز . ولم أذكر فما غير اليم 

ويقسم الكتاب إلى ثلاثة أقسام - الق الأول : المعطق وفه موارد ٠‏ 
والموارد تنقم إلى محات وفى الكتاب تعديلات لبعض نظر بات أرطو فى المنماق 
وخصوصاً فى نظربة التعريف . 

أما الجزء الثانى فيتناول العلل الطبيعى وفيه موارد » والموارد تنقسم إلى عات 

(۱) ورد کوربان الاس هكذا « هذه » رفاق ! تلوحات على أصول . . . . وعلى اله 


قصد السبيل » ٠‏ راجع بوعة الرسائل الميتافيزبقية ص ٠١‏ (القدمة ) أما النس الذى نورده 


0ء — 


ولا رج فى تناوله لمعم الطبيعى عن الأصول المشائية الإسلامية إلا فما ختص 
بكلامه عن النفس » فإنه بحنح إلى الناحية الإشراقية . والقسم الثالك يتناول 
.ما بعد الطبيعة وهو بجحرى وفق النظام السا لف و تمه بدعوة إلى اجرد وانطلاق 
اللفس من إسارها وانطلاقما فى مساك الواصلين حى تنعم بلذة القرب 
من الروح القدسى . 

۳ المقاومات : ختلف المفبرسون الكتب السهروردى فى نسبة هذا 
الکتاب إله فکٹیرون لايدیرون إلبه إلا آن بر وكمان برى أن التنقبحات ما 
إلا شرح ابن كونة الإسرائيلى على اللوعات وأنه قد يسمما , المقاومات » . بيا 
ری ری أن « المقاومات »> غير ,اقحات » » وأن , المقاومات » ختصر 
لتلوعات . وذ کر أن السهروردی ببدأه بقوله « هذا ختصر بجری من کتای 
الموسوم با لتلوحات مجرى اللواحق وفيه إصلاح ما عتاج إلى إصلاح ما كان 
الاولون برسلونه ولم ايسر إبراده فى اللو عات » . وقد أورده حاجى خليفة . 
ونشره کوربان() . 

۽ الطارحات : ويسمى « المشارع والمطارحات > أو قوا ابن الحقائی 
کا يسميه هو فى اللو حات وهو كناب على طريقة المشائين رتثبه على أسلوب 
الحوار » فيسأل ورد على السؤال ويستڈير المشا كل والمسائل والخلافات وجيب 
عامپا کا فعل فى بعض أجز اء الو حات » والکتاب فى جلنه مشا الطا بع فيه 
تكرار لاقواله فى الكتب الالفة( . 


٠ ۲£ الرسائل اليتافيزيقية - كوربان » وشل الناحية الإشراقية نى الةاومات فىالفةرات‎ )١( 
ل‎ = 
وعلى الجلة‎ ٠١٠١ ١ ١١١٠١ ٠١١ > ۱۹٤ وتتمشل الناحية الإشراقية فيه فى الفقرات‎ )۲( 
. السكتابان السادس وااسابع من ميتافيزيقا الطارحات‎ 
) السم‌روردی‎ ۷( 


— ۹ — 


مه المناجاة : ويضيف ماسينيون فى تصنيفه اكةب ال هروردى المشاثة 
كتاب الناجاة على أنه أحد الكتب المشائية » والواقج كا اتضح لا من مطالعة 
الكتاب أنه بتضمن أدعبة صوفة إشراقية لا نستند إلى المساثية إلا كاستناد 
المذهب الإشراق نفسه إلى المذھب المشائی كأ حد الاصول التی قام عاہا بناؤه وعلى 

٦‏ وینسب ربس إلى الهروردى الخبص إشارات أبن سينا وشرح 
الإشارات بالفارسية ويستند رير فى هذا إلى الشهرزورى . وكذلك يضف إلى 
السهروردى كتا باً فى النجوم وتقديسما على الطريقة البونانبة على غرار كتاب 
آي بكر الرازى المسمى , سر المكتوم فى اطبات النجوم »> أو كتاب الجريطی 
المسسى ر غابة ا لحك ويطلق السهروردى على تابه إسم , الواردات 
والتقديسات › وبژد رر ما ذکره الشېرزوریى(“) ۴ 
كتبه الإشراقة : 


الالواح الماددة ‏ هيا كل النور ‏ حكة الإشراق ‏ اعتقاد الحکاء . 
١‏ الالواح المادة: 

أهدى السمروردى كتابه المسمى بالالواح العادية إلى عماد الدين قره أرسلان 
من أصراء دولة السلاجقة فى بلاد الأناضول . والكتاب بتكون من إأر بعة ألواح 
بورد فی كل واحد منها مطلباً عاصا ويذ كر هو أن الطاب الام الذى بريد أن 
يصل إليه من هذا الكتتاب « هو معرفة المبداً وما يتعلق به من الصفات والافعال 
ومعرفة معاد الإنسان بعد فناء البدن والزوال» . ویتکم فى اللوح الأول عن بعض 
ارال العام المنصرى والاثيرى » وف اللوح الثالى يعرض لأحوال تجرد 


)۸( راجم ااتحةيق النقدى لثبت كتب السهروردى . 


س ۷ — 


النفوس الإنسانية وقواها ‏ وفى الشالث يبحث فى بيان الميدأً بذاته وصفاه 
وأفعاله وفى الرابح يتناول أحوال المعاد . 

وهو يشير بافظ ألواح - جع لوح - إلى الوح الحفوظ الوارد فى القرآن 
فكأن الكلام الوارد فى هذا اللكتاب أى الالواح كالةرآن فى ته . وأنه ليس 
فیه ما پثانی تمالم القرآن . 

واا کازت الأرجودات تلق م ل ماهو روحالی وما هو مادی جسمانی 0 
ولكل منهما قسمان : فالروحانى إما أن يتعلتق باليدن تعلق التصرف وإما ألا تعلق 
به صلا ۰ وال انى إما أثيرى ولما غير آثيرى . وعل ذلك فأجزاء الكتاب 
الأربعة تتٽاول هذه الاقسام الأربعة من الوجودات الى نوجد ىعوا أر عة ھی: 

١‏ المالم العقلى ۲ س والعالم اللفسانى 

۳ س والعالم الایرى ۽ - ثم العام العنصرى 

ويطلق الولف على ما يورده من آراء خاصة لفظ ( العرشيات ) وأما ما ينةله 
عن غبره من الفلاسفة فاسمبه باللو حيات 


وف الكتاب إلى جانب النزعة الدائة الى تشيم بن جوانه » خصوصاً عند 
الكلام على نظرة النفس وقواها والتجرد والانصال وصفات البدأ الأول وأفعاله 
وأحوال العام المنصرى والاثيرى » إلى جاذب هذه النرعة السنسكريتية الى #زج 
الأرسطية بالافلاطو نية المحدثة وتر جما فى الوب المشائى الإسلاى الذى عبدته 
الفاسفة الإلامية فى أوج تطورها » توجد اتجاهات خاصة تضع المالم 
والخطوط الأولية لمذهب الإشراق » أو أا هى“ تة مبدئية لاشوء ذلك 
المذهب وتبلوره واتضاذه صورة المذهب الكامل فى حكة الإشراق » غير آنا 
نلاحظ غلبة الطا بح الأملاطونى على بعض نصوص هذا الكتاب ؛ فلا 
حين الكلام على المعنى الكلى وهل هو موجود فى الخارج أو فى الذهن 


۸ ل 


بتخذ السمروردى الموقف الافلاطونى فى تةربر وجود الموجودات الذهنية وجوداً 
عينياً مح اجتلاف فى العوارض وفى مسأل الإدراك بقعم الإدراك إلى حصولى 
وحضورى ٠‏ أما الحصولى فمو إدراك صورة فى النفس تكون مطابقة لاوضوع 
المدرك وهذه الصورة المطابقة أو الخال ايسمن اللازم وجودها ئى النفس الجزثيةء 
بل جوز وجودها فی عام مثالى أو فى العةل الفعال أو فى النفوس الفلكة » إذ لو 
كانت هذه امل أو الصور موجودة فى اللةس الجزئية لأدركت الموضوعات أزلا 
وداتماً وف كل وقت » ولكنها تدركا فى أوقات معينة فةط . وأما الإدراك 
الحضورى فهو الذى تم عن طريق الإشراق النورانى أو الحدس ولو أن هذين 
النوعين من المعرفة حتاجان إلى تأبيد نورا نى وإشراق . 

وكذلك فى بض المسائل ممل مسألة الجسم فهو رفض فكرة الجوهر الفرد 
أى الجزء اذى لايتجزأ وذ كر أنه قبل فكرة أفلاطون ف الجسم وف الابعادء 
وقول أفلاطون إن الج هو المقدار القا بل للام:دادات الثلاك() . 


واللكتاب فى جلته عتهر موجز تكاد تكون فصوله إشارات ميطة ولكثه 
ليس على درجة التعةيد وااركيب فى الام لوب الى تجدها فى حكة الإشراق مثلا . 
٣‏ هیا کل النور <“ 


هذا الكتاب ظبر فيه النزعة الإشراقية ظمورا واا على الرغم من أنه بةوم 
عل أساس مشائی ببدأه ألسمروردى بمو له » ا ډوم دنا الور وتنا ع الور 


)١(‏ شرح الألواح ل:بريزى . مخطوط دار االكتب ء القاهرة . وهذه الفكرة فى الأباد 
الفلاثة ذ كرها ابن سينا فى الاجاة وهى ليست لأفلاطون بل لأرسطو . 
(۲) تعر المؤاف هذا ااسكتاب مع مقدمة وتمليقات . 


— ٧.۹ — 


واحشرنا إلى الور واجعل ماهى مطالبنا رضاك وأقصى مقاصدنا ما بعدنا 
لان نلقاك ظلنا آنفسنا لست على الفيض بضنين » . وهذه المقدمة تنخص المذهب 
الإشراف تلخيصاً مركزاً بير إلى شي المذهب : النظرى منه والعملى أى إلى الناحبة 
الميتافزيقية وإلى الجا نب الصون . 

والكتاب بتألف من سبعة هيا كل » والإشارة إلى الميسكل هنا يقصد با 
الميا كل الى كان يتعبد فبا الصا بثة() . 


ويتناول اليكل الأول الجسم وخصاأصه . وآما الكل الثانى فيتنارل النفس 
وقواها وتجردها وكيفة صدورها عن مبدثما ؛ أما اليكل الثالث فيتناول 
الجبات العقلية الثلاثة الواجب والممكن والممتنع والعلة والمعلول ء والميكل الرابح 
فيه خسة فصول وهو يتناول وحدانية الواجب و[ثبات وجود الواحد م الكلام 
على نظربة الصدور وتركيب الموجودات والكلام على العالم وآزليته وأبدرته ؛ 
واهيكل الخامس يتناول الحركة والافلاك ونفوسما واللخير والشر »> واهيكل 
الاي ار اق را رعا ااا وان الا واف انح 

يعرض لانبوات والاحلام . 

٣‏ حكة الإشراق : ومو الكتاب الرئيى الذى يشير إليه فى كل تواليغه 
الأخرى ¢ ودا مقدمة بذکر فا ساب رر الكتاب و اعلبوا إخواف أن 
كرة اقتراحک فى تحرو حكة الإشر غ ی فى الامتناع » . أما مضمون 
الكاب فير جح كا يقول هو إلى الوق لا إلى النظر العقلى فإ نه أثبت ما رآه عبان 
ف عالم الربوبية . ولوس الدكتاب موضوع نقاش وحجج تقوم على المنطق بل إن 
قضااه كعفية ذوقبة تتضمن حقىقة [لباتا وقبوها لا م إلا بعد معاناع وجرية 
سے 


(1) راج مقدمة لثرتنا هيا كل النور . 


EE 
. )( شوصية‎ 

وبشتمل الكتاب على قسمين : - القسم الأول فى ضوابط الفكر فى المغطى 
وقد جعله ثلاثة أقسام : الأول فى المعارف والتعريف > والانى فى الحجج 
ومبادما » والثالك فى كيفة حل المغااطات » والمقالة الأولى والثا نة كل منهما 
تنقسم إلى سبع ضوابط » آما المقالة الثالثة قتشم إلى فصول ؛ والقم ااثاتق 
فی الا نوار الإمية وينقم إلىخمسة مقالات وكل مقالة تنقسم إلى فصول : 

المفالة الأولى - فى النور وحقبقته » ونور الانوار وما يصدر عنه »› 
چ ق اا 
والانران القاهة وتتميم القول فى الحركات العلوية » والمقالة الرابعة - فى تقسيم 
البرازخ وهثاتما وتركبانما وبعض قواها » والمقالة الجامسة - فى المعاد 
والتبوات والمامات . 

والنسخة التى فى متناولنا مختاطة بشرح قطب الدن الشيرازى وعاما حاشية 
لصدر الدين الشيرازى والحاشية تموج بالمقار نات المائة . ٩١‏ 
الرساثل الصوفية : 

أشر نا إلى آن هذه الرساثل تستعمل النعبير الرمزى لتصور المذهب الإشراق 
ولتهيئة الطريق أمام السالكين . فن رسالة أصوات أجنحة جرائيل يءرض 


الوسوم حكة الإشراق فلا شباحٽ فيه إلا مم اعحابا الإشراقين » إذ ايس غرضنا فه ذب 
ن أو بجادلة خصم » بل ةبق ورصد روحانى ومباحث قدسية ولجارب حرعة وطرايق خام 
وګريد وما وقعم لا ولغرا کتاب يقرت “ia‏ ف اام الإهى 6 بل لو قات ما صنف ف الإهى 
عرو امدقت ك أن قواعد علوم أخری 9 او حل ف کناب أب مله ٤‏ وريا له طا آخر 
وس طرناه :4 تا وھا E2‏ اه و الاما 6A‏ ۷ حول إل حوله « ولا قوهة إل قو ته € سا 4 اه 
برجم الأمر كله » . 

(۲) ظہرت مد الانماء من هذا الولف طبعة حدرة لكتاب حكة الإشراقق علق عام 
وحةقا وقدم ا هری کوربان ۰ 


ألهروردى نظرة الصدور فى ثوب رهزى فيةص عاينا دوبيا سماوبة وقعت 
له حیث بذ کر أنه لی عن شخ حکم أی من مكان وراء المكان عل اسرار 
نشأة الكون ومبادىء اليا الصوفة . 

وهذا الشيخ الحكى هو جبربل وهو العةل الفعال . ولجبرائيل جناحان : 
أحدهما مضى” والأخر مظام كنابة عن العالم النورانى العام الظلبانى . 


وف منس العشاق بتكام عن الإخوة الثلاث المتولدين عن العقل الأول » وم 
اججال والعشق والقلقء وم أشخاص يوسف وزامخا ويعقوب. وآشير الةصة فى أول 
الاس إلى , أن أول شى“ خلقه الته جوهر منير يطلق عليه اس العقل لاله حسب 
اء أن أ ول ما عى اة ا ورف ها ا لري ات عا ا 
ألته ومعرفة نقسه و معرفة ما لايلحق به الوجود »› ومذ وجدت إديه القدرة على 
معرفة الله تود عنما احير » ويطلق على الخير فى نفس الوقت المال » وقد تولدت 
عن معرفته لنفسه الرغبة الى نسمما العشتق وقد تود الانشغال - الذى نسميه 
القاق - عن الصفة المتصلة معرفته للوجود واللاوجود وهذه الأشياء الى تتولد 


عن مصدر واحد تمع اکون ما إخوة لث & ° 


إلى العام النورانى» “م رسالة الغر بة الغر ببة و لغات موران وكلبة التصوف وغيرها. 


س 
)٠(‏ فالقلق يدفم الشموة إلى العاق بالجال الإهى > ومن هذا التماتق ولد السكون كله 
وهو الذى يالى لزيارة بعقوب فی بلاد كعات . 
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الضم اللا 
ميتافيزيقا الإشراق 


اباب الأول 


الله نور الانوار» 


الفعل الرول 


طجعة انور : 

انضح لنا فى القسم الأول من البحث الاتجاه الإشراتى عند شماب الدن وألقينا 
بعض الضوء على التبارات الفلسفىة الى أخرجت هذا المذهب الجديد والذى يلتق 
مع الغلسفة الفارسية والافلاطو نة امحدثة فى فكر تى الفيض والنور » وسنعرض 
فى الفصول القادمة لدراسة ها نين الفسكر تين أو المبدأآين المذين يتنج عن ار تباطمما 
وتفاعلمما هذا البناء الا نطولوجى الضخر واللدن بقدمان لنا فى نفس الوقت 
اا إيستمولوجياً يتت مع البناء الوجودى فينتج من تفاعلما مذهب مثالى 
صوفی جدید نی هیکله قدم فی أصوله . 

١‏ لاتناول فكرة النور و لنحللما إن كان مت فما ما مخضع للتحليل الفلسنى 
أو للتعريف المنطق » وأول ما بصادفنا بصدد هذه الفكرة هو آنها نقيض الظلام 
المنطى وآنا من حيث موضوعر عا ميدأ لاوجود يتظمه بأسره من أعل قة فى بناله 
إلى أن نتلاشى الأشعة النورءة على هيئة بر ازخ طلا نية » أى أن النور مبدأً وجودى 
وأنه المبدأ الأوحد » وأما الظلام فهو نقص ف النوربة » فليس مت مبدآن 


۳ = 


متکافان مصطرعان ک) ادعى المانوبون . والذى يعرض للذهن من ذا التحليل 
الميدلى هو أن الحقيقة هنا تتخذ فكرة النور أساساً ها د منرم c0‏ » فک 
يقوم الوجود فى المذاهب المادية على اعتبار المادة أساساً الحقيقة الموضوعية 
وعلى اعتبار النفس أساساً ومعباراً للحقيقة عند المدرسة الخالبة الذاتية > وال 
أو الواحد عند المالية المتمالية » واتحاد الروح والادة عند الوجودة المعتداة الى 
تمثل فى الأرسطبة » فكذلك تتخذ الحقيقة هنا الثور أساساً ها ومبدأً 
مشمداً لاوجود. 

۲ وهذا الميدأ بثير مطا لب منطقية وواقعية . فل عخضع للتعرف المنطق؟ 
وما علاقته بالثور الحسوس الذى ياف العام امحسوس بأشعته ؟ وما صفاته ؟ 
وكيف يتهى به المطاف إلى التلاشى والذبول ليصبح ظلاماً يشيد مادة وهمية 
وعالا حسا ؟ 

ثم كيف نفسر الإدراك الإنسالى على ضوء هذا المبدإ الجديد؟ 

فأولا ليس هذا المدأ ما عخضع لقواعد المنطق إذ أنه بدمهى التصور › 
ومن م لا یعرف تعريفاً جامعاً مانعاً لانه أى من أن يعرف لان التعر ف 
تحديد(٠‏ ووظيفته أن يظر المعر كف و بين خصاأصه وميزاته ۽ ولكن هل هناك 
ماهو أظهر من‌النور؟ وإذن فو أ بعد الاشياء احتياجا إلى التعريف وهوعين‌الظور 
ومن مت فو دى التصور . حن هنا أمام مبدأً يفرض وجوده على الذهن 
خاصيته المتمزة . بل هو أول ما يمين الذهن على الإدراك ومى وضعنا هذا المداً 


)١(‏ حكة الإشراق ضابط ص ٠٠۹١‏ : * فر .كن أن الأور هو الظاهر فى حقبةة نفسه 
الظمر ليره ( أى من الموجودات السمانية والروحانية ) بذاته . وهو أظهر ف تفه من كل 
ما يكون الظور زائداً لى حقيقته » وهذا لا عكن أن يكتب بحد أو دم ولا أن بعلل ,حجة 
وبرهان لاستالة أن يدرك ااظاهر عامو أمل ظموراً مته » لوجوب كون المعرف أجلى 
عن المعرف . 


— ٤ 


کٹا نی غناء عن استه‌ال اجج والبراهین فسنده ‏ إن کان ما عحتاج إلى سند على 
الإطلاق _ الجلاء والمز ثم عنصر آخر له أهميته الةصوى فى مثل هذا المذهب 
الصوفى وهو «المشاهدة » ؛ بل إن الكاهدة هنا هى الأساس الذى عاج به أععاب 
هذه المذاهب اأمترضين علمم » فيجب أولا أن تشكك إفى قيمة الإدراك المباشر 
كطر بق للمعرفة حى تلمكن من نقض دعاوى مذهب كيذا » أما إذا قبلت المعرفة 
المباشرة أو الذوق الصوف على أنه طريق ححيح اللمعرفة فيجب أن يتضمن هذا 
القبول رفضاً صرعاً لى نوع من اکم أو الحاجة المنطقية . فا سندك على قوم 
ندعون أً: امدق ا ا ا من مذاهب فلا خرج ما پقولو نه عن 
وصف لا يشاهدو نه عیاناً . 
۽ وأول ما بده العقل بصدد هذا المبدأً تقربر العلاقة بينه وبين النور 
امحسوس ؛ مادام العقل بيدأ دابا من المحسوس إلى المعقول وعاول دابا أن يعقد 
المقار نات بين الواقعى الملاوس وما وراء الواقع سواء سحت المقارنة آم لم تصح . 
بل نها لا تعدو أن ندكون خاصية سيكولوجبة لا يستطيع الذهن الإنسانى ما 
فکا کا مما تدخلت المذاهب الما لية لتهدم المادة والواقع المحسوس وتقم 
الفكرة أساسا للوجود . والجواب على هذا النساؤل من حيث تقرر العلاقة 
بين النور المحض واايور المسوس . هو أنه لس هناك آطابق بين الفدكر تين . 
فلا بقصد بالنور المحعض ذلك النور أو الضوء الذى بتصف بالظبور للبصر() . 
إذ الاس غل النقيض من ذلك » فالنور كيدأ مرادف للوجود وصفة الظور 
الى يتصف ما صفة عقلية عحضة وحقيقة العلافة أن الظمور الحسى ما هو إلا أثر 
للظور العقلى :لافار کج کا رى حين الكلام على قوى النفس الحسية ليس 
)١(‏ حكمة إشراقية ضابط ٠۸١‏ « ولا ءلءت أن كل نور مشار إليه إشارة حسية فهو نور 


عارض كور الةءس وااسكوا كب فإن كل نور عض فلا شار إايه ( آى إشارة حسية بل 
عقلية بصربح المرفان ) ولا بحل جسما ولا يكون له جهة أصلا . 
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وقوع الباصرة على الثىء المرلى › بل هو اناه المفس إلى العقل الذى بشرق على 
الباصرة نورا تشاهد به الجسم المری . ويقترب هذا الموقف ک) بتضح من موقف 
ما لرا نش و نظر يته عن الرۇؤ يا قى الله ٠(‏ » مادام اللور صادراً عن نور الأ نوار 
وهو الله . وهذا التقر ر لا يتصب على الموقف الاساسى لكلا الفياسوفين إذ أن 
السبب فى اقترا هما هى اللامادىة التى تجعل فيلسوفاً كبا ركلى ٠7‏ بةترب منهما أيضا 
لای اصہےم البناء المذهى » A Jب » Structure du Systeme‏ أسلوب 
البحث عن مخرج اتفسير الإبصار الحسى الذى جزم به الواقع فى الوقت الذى 
أعملت فيه اللامادية معوطا لدم المادة و ال#سوس . 

وإذن فهناك النور العقلى والنور الى . فالأول هو المبدأً والثالى أثر هذا 
ميدأ أما التقوم المحقيق ذا الأثر من حيث علاقته بالبثاء الوجودى فذلك أص 
يتقرر بعد الأصل فى مشكلة وجود الاجسام فى هذا المذهب الروحى وحقيقة 
ا لجس والعسوس . وهل هذه المر ثمات الحسة الى يظمرها الور الحسى - وهو أثر 
لور العقلى - حقيةية أو وهمية ؟ وإن صح القول الأول أثار المذهب اعتراضاً 
قوباً ۰ إذ كيف يقرر وجود الأجسام وھ ذات طبسعة ظلا نة مع أن انور 
هور الداأ الأو حد للوجود وما عدا النور عدم حض وأوهام ؟ وإن صح القول 
الثانى وهو أن هذه الأجسام وهمية أثير اعتراض آخر وهو كف يعمل النور 
العقلى على إظمار ماهو وعمى عن طريق أثره الحسى وهو الور المحسوس ؟ 
وأيا ما قلبدا أوجه المشكلة ترز جلة من الاعتراضات الى قد تفتر حدتما إذا 
ما رجعنا إلى تقربر الحقيقة الى أشرنا لا وهى أننا بصدد مذهب بةوم على 
الم#اهدة وحدها وأننا بإزاء جبرية فكرة ملزمة ترسم الطريق الباحث وتخضح 
امرض استار مات الإدراك المماشر ودواعيه . 


. ٣ س + كتاب‎ ٦ ماابرانش « البحث عن المقيقة » ( الرؤيا فى اله ) فصل‎ )١( 
„ ( Theory of vision ) < راجم بارکاى « اظرية اارؤ|‎ )۲( 
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ه - والكلام على الأجسام وسكزما الوجودى يفضى بنا إلى أن نطرق 
رقا خففاً مبدأً الشنائية إلى أن حين النعرض الموضوع جلة و تفصيلا حين الكلام 
عل المادة والظلام . فا لظلام نقيض النور . وهنا ) بينا عختاف الموقف عن موقف 
الزرادشتيين الذبن يقولون ميد أبن متغا ر بن وذلك انسياقآمع القأعدة الأفلاطو نة 
( امحدثة ) التى تذهب إلى أن الواحد لا يصدر عنه إلا واحد فكيف يكن صدور 
المادة عن الروح أو الظلام عن النور مع تقربر وجود المادة إلى جانب الروح 
أو النور إلى جا نب الظلام ؟ وعلى ذلك فقد لزمت الثنائية هذه المذاهب ييا 
نعد الشاب سحاول الهرب من هاكنائية . فهر يقرر الميدأً الافلاطونى الحدث 
من أن الواحد لا يصدر عله إلا واحد وهو فى نفس الوقت يحمل المادة أو الظلام 
نقيض النور » فإذا وضعنا النور لزم عن ذلك حا أن رقع الظلام فهناك وجود 
ولا وجود . وإذا سلمنا مذا الرأى فكيف نرر وجود الاجسام مادام معدنما 
اللاوجود » وكرف نيز لا نفسنا القول عن الأجسام إنما موجودة وإن ها وجودا 
حقيقياً حسوسا . بحب إذن أن نقررفى صراحة ما أن نمدم الأجسام أو نے 
الشنا ية الوجودية . 

والواقع أن موقف السهروردى الميتافيزيق شير هذا التساؤل . فنا بحده يعمل 
الظلام لاوجوداً إعده من ناحية أخرى بجعلمنه الأجسام وعوارضا ويتكار عن 
وجود الجواهر الغاسقة والميثات الظلبا نية والبرازخ وما إلى ذلك.ولا بد تفسيراً 
ذا الموقف إلا فى التسلم بأنه موقف لا مادى لايعترف بوجود الأجسام إلا 
على نها أوهام حسية تراءى لنا فى عالمنا الى » وربط بين هذا الموقف 
الأفلاطو لى التقليدى و نظريته الصوفية فى الوصول ورتب للحقيةة الموضوعية 
معزلة سامية ترق إلا الأفس بعد التجرد من الرغاثب ا ومجاهدة نوازع الحس 
وشواغله . ولعلا أن نتغاضى بعض الثى* عن تقسيمه للموجودات إلى نورة 
ومظلبة ووضعه النورية إلى جا نب المظلبة فى تقس () نقتطضی. أن کون الأاساس 


٠ حكة الإشراق » قسم الإهيات وفى كل الواضع الى بشير فيا إلى هذا ااتقس‎ )١( 
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فيه واحدآ ويعرض السهروردى لدوجود الثورى فيقرر آنه إما أن يكون 
جوهرآً أى قابا بذاته ‏ لاعتاج إلى الفير » وإما أن يكون عرضاً أى متقوماً 
بالغير . ويطبق نفس التقسى على الموجود المظل أو الغاستق . وأما الثور فو 
إما عرضى أو جوهرى والاول يسمه الور المارض وأما الثا نى فہوالور الحض 
وكذلك يطلق على العرض الظلمانى ( الميثة الظلمانية )1“ وال جوهر المظل الجوهر 
الغاسق ۽ والمرئة الظلما نية هيئة كغيرها تحتاج إلى محل ولا تقوم بذاتما . والجوهر 
الغاسق لاعتاج إلى حل ويستمد نوريته من غيره فى حالة استضائته وهو ليس اورا 
محضاً أو عارضاً وهو لايدرك ذاته ولا غيره أصلا . وم الجواهر الغاسقة 
الأجسام > ویسمی الجسم برزخا لاله حائل بین شیئین آی أنه معتم غير شفاف . 
ولا كان الظلام من طبيعة البرزخ فلذلك لاب ثر النور لازمّه أو فارقه فى كونة 
جوهرآً غاسقاً لان النور عارض عليه زاثد على ماهيته ( إن كان ثمة ماهية 1ا هو 
قربن اللاو جود ) إذ لا يعقل أن يكون الثور المارض من ذات البرزخ لان المظال 
لايكون علة فى وجود النورانى ولو كان عارضاً » إذ أن المعلوم أن جوهر العلة 
أشرف من جوهر المعلول » والنور أشرف من ال جوهر الغاسق » ومن ناحية 
أخرى لا جوز أن يكون الجوهر المظلم هو المعطى للعرازخ أنوارها لأن فاقد الثى“ 
لایعطبه فالنور الذی یستضی“ به البرزخ لیس مص دره برزخاً آخر بل أنواره 
خارجة عنها وهى الجواهر النورانية العقلية وكذلك افيثات العارضة( الى تعلق 
بالرزخ لاعكن أن بكون البرزخ مصدرها ولا علة وجودها() بل نها استند 
إلى الجواهر النورة الجردة . 


. امات الظلمانية هى المةولات القم‎ )١( 

(۲) امات والءوارض كالأع_كال والألوان وااطءوم والروأح وغيرها. 
(۳) حكمة إشراقرة س «۴.٤‏ أن الجسم لايوحد جسما» . « وإذا دريت أنك فى نفك 
لور جرد واست تقوى على إعجاد برز > فاذا كان من الذور الموهرى المحى الفامل ماقصر عن 
اباد اابرزخ وهو نفك الاطقة فالأولى أن يةصر البرزخ عن إمجاد المرزخ . 
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والجوهر المظل ليست له جوهرية عينية بل له اعتبار عقلى فقط لان الجوهرة 
الحقة عبارة عن كال ماهية الشى“ على وجه يستغنى فى كاله عن المحل و ليس الجوهر 
الغاستق كذلك . والاعتبار المقلى الذى نستند إليه فى تقربرنا للجوهر الخال 
لابسبغ على هذا الجوهر وجودآً لانه مظلم لانور فيه و يكن أن يفسر هذا الاعتبار 
العقلى فقط على أنه تدبير مقت لبر ر العام المادى من حيث أنه خرورة واقعية 
تتطلب حلا من الفيلسوف . وإذا تناولنا هذا الموقف بالتفصيل وجدنا أنه بجعل 
لجرا الاسقة اوعذات هة لامازة لأختاها عل الأغرى إلا باك رارض 
والمقادر والأشكال . وخرج موقفه هذا عن الموقف الأأرسطى النقايدى موقف 
المشاتين الإسلاميين القائلين بالهيولى والصورة . وهو يقرف النهابة فكرة الادة 
المطلقة الى يعس عنا بالظلة » آی أتنا هنا آمام موقف لا ماد جديد کا أشرثا 
قوم على نفس الأ سس التى قامت عامما المذاهب اللامادية مستنداً إلى دعاوىصوفية 
ومطااب روحة عميقة . 


٦‏ غير أن تنظم الموجودات من أعلى تة فى الوجود إلى الموجودات الدنيا 
يتطلب تصنيفاً شاملا ل نواع النى تفتظمما سلسلة الموجودات . فل نقبل فكرة 
انوع الأرسطية ومزمءمم8 فتفسر على أساسما الموجودات ؟ 

إن هذا الموقف الجديد برفض فكرة النوع الارسطة() ورقرر حقيقة تتصل 


)١(‏ حكمة إشراقة س ٠٠٤‏ « ماخص » إن اختلاف الأنوار المحردة العقلية هو بال كال 
واانقص لا بالنو م كا بقرر المشاؤون . ذلك لأن الأنوار من طييعة واحدة من حيث البعاطة 
الوجودية والأصل النورى . وإعا عكن الميز لا عن طريق إقامة أنواع منفصلة قالعة بذاتما 
نوريما أو تقصها > وهذا ما لا فح بالا للغار الأساسى الذى تقوم عليه ف_كرة الأنوام 
الأرسطية . ولكن الشائين يدعون أنه لو كانت المةاق الذورية من نوع واحد لما كانت 
إحداها علة والأخرى مملولا ولاقنضى التسام بن إحداها ترجحت على الأخرى بدون مجح 
أو خصص ٠‏ والره أن الاختلاف منحيث النقص واا-كال كاف لإظار ميدأ ااعلية ؟ وإذن حح 
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أشد الاتصال مذهب بقوم على الفيض النورالى وحده » فا دامت للوجودات 
المليا كلها من طبيعة واحدة وهى النور فيجب إذن أن يكون الاختلاف فى شدة 
النورية ونقصبا غسب + فتخذ الموجودأت النورية مراکز ها فى السلسلة 
الوجودىة تتلاسب مع درجة نورينها ويعتر الكال والنقص من حيث غنى 
الموجود› وفقره فى النور أى شدة النوربة . وتنقم الموجودات على هذا 


ك فجب السام بأن النور كاه الموهي والعرض منه لا تلف إلا من حيث النقص والكال » 
والأ نوار الجحردة كاها غير مختلفة القاق . . . ولكن اعتراضات المثائين تدحض اعاد اقول 
فى الحقيقة والأنواع فی اطبا > فنقول مم إن النور لو م يكن حةيقة واحدة غير مختافة بالفصول 
المنوعة )ا ذهب إليه اأشاؤون كان ءركاً من أجزاء وأقلبا جزءان وهذان الجزءان إا أن 
یکون کل مهما جوهماً غاسقاً أو يكون كل نما هيئة ظلمانية أو يكون أحدها جوهراً غاسقا 
والأخر هة طلمانية ؛ فن المحالة الأولى تيل الحصول على نور لاستحالة ركب النور ١ا‏ ليس 
بنور وكذلاك فى المالة الثاية ء أما فى المالة الثالفة فايس غير النور مدخل فى النور لاس تحالة 
حصول النور ما ايس بنور وإذن فلا حتاف المقيقة النورية إذ هى حققة واحدة غير فة نوها 
فى اللمحات س ١١١‏ خطوط » الامحة الرابءة في ذكر « آن المقول كل واحد نوع ۰ ويندو أله 
کان مارا فى الامحات بالأرطة . 

(۱) تلومحات ص ٩١‏ مصور س الورد الثانى س التلورع الأول يكر تعريفاً لفن س 
« الطاق الغنى هو الذى لا تتماق ذاته بفيره ولا حال الذاته هى كال له » . وفى حكمة الإشراق 
ما یتوقف منه على غیره ذاته أو کال له ۽ وصفات الشیء إما أن کون له فى ذاته س ومن 
هذه الاصة بالوصوف مباشرة کال کل ن وما ما يقاس ف ااھیء باأشسبة فى غره »> وف 
[ضافات کالم والقدرة ٤‏ ولا أن کون له ساب الغر وی المفات التي عمل عل ااشىء 
فى نمبته إلى الأشياء الأخرى كالميدئية واالقية . 

وإذن فالننى هو مالا إعكن أن عمل عايه صفات مقتضاها الإضافة » والفنى المطاق هو 
ما یکون غناً من کل وجه » وهو ما لا يتوف على غیره ی ثلاثة أشباء : 

(۱) فی ذاته . (ب) فى هيات متمكنة من ذانه . (<) فى هيثات كاابة له فى نه 
ی مبادیء إضافات له إلى افير '. والفةير هو الذى بتوقف على غيره فى ىء من هذه الثلاثة 
سعواء فى ذاته أو فى الهيئات التمكنة فى الذات واهيثات الكالية التق له فى تسه مثل العم فالننی 
صف بالوجود الذانى والوجوب الذانى 6 واأفقر اذد ف وحوده ى الغر و لاصف بالإمکاں 
ل مقابل الوجوب 2 


— ٣۰١ — 


الأساس إلى كاملة وغير كاملة أى أن الاختلاف فى الك بؤدى إلى اختلاف 
فى النكيف » إن صح تفسير الشدة النورية ‏ وهى عقلية ‏ بالك وهو مقولة 
تنطبق على المادى . وهذا لوقف بؤدى إلى القةول بوحدة شاملة للاوجودات 
وهى خطوة أولى إلى النسليم بوحدة الوجود فلوس غرياً إذن أن يكون الموقف 
الإشراق الجديد مدا مباشرا لوحدة الوجود عاد أن العرنى . 

۷ تبين لنا فى الفقرات السابقة بعض الاسس التى يقوم علما المذهب 
الإشراق » فعرضنا للنور كبدأ للفيض » ثم آلمعنا إلى ما ليس بور أو عدم الور 
ا محض وهو الظلام وقررنا آن النور والظلام لفظان إشراقبان ۵| مدلول وجودى 
فالور هو الوجود والظلام اللاوجود فأما النور فلا خضع للتعريف الماطق فهو 
أظبر من أن يعرف » والظلام عدم الور ويتصف النور من حيث الشدة والضءف 
بالكال والنقص أو بالغ والفقر . 

ولما كان الوجود فى مذهب يموم على الفيض بيدا من الواحد آو الله وجب 
أن نبحث عن صفات هذا المبدأً . وأن نين آثره فى سلسلة المىجودات الصادرة 
عنه . فسنتناول إذن الواحد أو نور الا نوار كا يسمه المذمب الإشراق . 


= إ۷ — 


الفهل التالى 
اه « نور الانوار c‏ 


اول كثير من مورخ الديانات القدعة أن يستبطوا الرموز الدينة 
فى بعض الديا نات القدية وعلى الأعص فى الدباتة المهرة القدية » وانتهى العام 
رستد من تحليله لأسطورة أوزريس إلى أن المصريين القدماء كانوا آول 
من قال با لتو حبد » وقبل إن اليو تان القدماء أخذوا فكرة التوحمد عن الفراعلة › 
وآما اعتقاده فى هة متعددة على رأسما ز بوس فقد كان اعتقاد المامة لا الخاصة » 
إذآن هذه الآلمة هى صفات متعددة لجوانب الشخصة الإفية الواحدة » ولكن 
المشولوجما اليو نانية تشير إلى تعدد الأهة كحةقة واقعة . 

وإذن فلل تكن لدى قدماء اليونان قبل أفلاطورن فكرة واضة مبزة 
عن إله وأحد. 

وكان أفلاطون أول من أشار إلى فكرة الله الواحدعند اليو نان وعلى الاخص 
فى البابالسادس من المورية » وجاء أرسطووتناول فكرة الألوهية ف الميتافيز يقا 
وتكلم عن الحرك الأول مدللا على أنه بحب الوقوف عند إله واحد . وقد كان 
لموقف أرسطو أر كبير فى مو قف أفلوطين فما بعد إصدد فكرته عن الواحد » 
وقد آشار فورفوريوس ٠‏ مورخ حياة فلوطين إلى ذلك بقوله : - 

« إتنا لاجد تمالم ما بعد ااطبيعة فى التاسوعات سب بل جد إلى جوارها 
تعا لم كتاب النفس لأرسطو » . 


هذا الإله العلى الكامل الخالص موضوع الرغبة السامية والذى ذاته لا شتهى 
ع ے 
Vita Plotini, [4° (1)‏ 


( ٭ ااسسہر وردی ) 


— ٣ 


إلا ذانه » لا يظر بصورته الكاملة إلا عند أرسطو وف الأدب الأفلاطور 
ف العبد الإمراطورى . 

ويرجع التوفيق بين آراء أرسطو وأفلاطون إلى عبد سابق لافلوطين . 
فقد تأر فى ذلك بأسناذه آمو نيوس سا کاس > ومن المعروف أن هذا الإتجاء 
إلى التوفيق كان سائدا فى العصر الذى سبتى أمونيوس حتى أن الذين كانو 
عحاولون التوفيق کا نوا لا بغرقون بين آراء كل من الفيلسوفين . ولا رهم 
AHÊ‏ ر 5 جد د الأفلاطو نية وهى حركة مضادة للارسطة . 
كات متأثرا بالرواقية والأرسطة . آما الذين تولوا حركة التوفيق فم : 
Albin‏ ° د Numenius‏ حت لنجد الأول شد الاصوص الارسطة فی 
کتاباته حشداء وقد وضع الته بالمع الارسطى"على رأس عالم ا ممل الافلاطولى. 
وهو يحمع فى الةصل العاشر من كتابه بين ما ورد فى البارمنيد وفى اجورية 
عن الواحد وبين لاهوت ما بعد الطبيعة و نقتطف منه مايل : - 

ما كان العقل أرفع من النفس » والعقل بالفعل أسمى من العقل بالقوة . 
وعلة الأول اسمى من علة الاخير » فمذه العلة هى الإله الأول وهو العلة الناعلية 
الأزلة بالنسبة لعقل العام » وهو كامس تنحرك حوله الاشياء وهو لايتحرك ؛ 
وكوضوع الرغبة تتحرك الرغبة نحوه وهو ثابت » وعلى ذلك فمذا العقل عرك 
عقل العالم كله» وها كان العقل الأول هو أمى العقول » كان من الواجب أن بكون 
موضوعه أسمى الموضوعات › وليس هناك ماهو أسمى من ذاته » وإذن فذاته ‏ 
موضوع معرفته » . 

آما أفلوطين فقد حاول أن يد مدا أول أسمى من العقل الارسى 
وامثل الأفلاطونية » ولم تكن عاولة أصيلة بل ترجع ج پیا إل تاد 

Didaskalikos —| »لف‎ (1) 


Armstrong : The Structure of the Intelligible al) (¢) 
Universe in the philosophy of Plotinus, PP. 1-13 
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الوفيق رين الأرسطية والافلاطو نية » ولا يظہر فى هذه النقطة بالذات آى ألر ذى 
أهمية يار الفكر الشرق أو لأى عنصر خارج عن الفكر البو انى » فالله وهو 
رلم در الأسمى للوجود عند أفلوطين هو إله أرسطو ارتفع به أفاوطين إلى درجة 
عالة من البعد والسمو بمد أن قرب بيه وبين إله الخير عند أفلاطور 
وجعل صلة بينه وبين الل فى العقل الأول » وذلك بالإضافة إلى ماورد 
فى البارمنيد من لشبمات شعربة »› ذات طا بع ر‌زی > اشير إلى استحالة التعبير 
عنه » وعدم وضعه تحت آى حد منطق لان طبيعته لا تقبل التعريف . هذه 
هى النطوط الرئيسبة لفكرة الواحد عند أفلوطين » انحدرت إلبه من التراث 
ونان القدم » فتناو ا وعرض لمان شىء من التفصيل نى « التاسوعات » 
ورفض فكرة إلحاق المحرفة بالواحد خوفا من إيجحاد عارف وموضوع للمعرفة 
فى ذات الله وجعل الواحد فاعلا ومريدا فقط » هذا على الرغم من أنه رتب المعرفة 
لعقولي )انى تفيض عن الواحد فى السلدلة الوجودية » وكا آل هذا التراث إلى 
أفاوطين من قبل » تناولنه أبدى النقلة من السريان بعد أن اختمر تحت تأثير 
الافلاطو نية الحدثة ومدارسما الشرقة والغربية » ثم ما لبث أن ذاع بين المثقفين 
من العرب وموالمم فتاثر به علباء الكلام والفلاسفة والصوفية » وتاولته فة 
باد قات ادر رالقتر ل و كر ب اة إتلاسة باوت ادرو عبد 
أبن سينا » ولا شك أن الإشراقمة قد تأثرت إلى حد كير ما ورد فى التاسوعات 
عن هذه الفكر ة بالذات » وسنرى فما بى مبلخ هذا التأثر . 


٠‏ ۲ هذا فا مختص با لنطور التارعخى لفكرة الواحدء ولا كانت المذاهب الإهية 
أ دعا تمسدف إلى غاءة واحدة وهى إظار أر الله فى الخلوقات أو الوجود 
ره ٠‏ كان على الباحث أن يبد بالكلام عن هذه العلة الأولى ثم يعرض للكلام 
عل آ ارما وتاج تدبيرها وتختاف هذه المذاهب إن جنوحا إلى تغليب الذات الإهية 
د رقیق الموجودات حتى تختنى فى الشخصية الإلمية ويصبح الوجود ذاتاً واحدة هو 


— ۲ — 


القه وهذا ما يسمى بوحدة الوجود ؛ وأقرب إلى هذا المذهب » منحيث انج » 
المذاهب الى تجعل اله علة مباشرة للحوادث صغيرها وكييرها ک) فعلالاشاعرة وكا 
فعلمالب انش( » أو تلك الى تثنى ال جاتب الروحى من المالم و تنكام E‏ 
مادى سب ک) تفعل المذاهب المادية . وأقل المذاهب تطرفا مذهب أرسطى 
معتدل بجح بين مو قف أرسطو من تقر بر وجود الله كعلة أولى » وموقف القديس 
توما" الذى أظر العلية الإمية فى العام بعد أن جعل أرطو الله بعيداً عن العالم 
لا یعل OT‏ .. 

۽ س ما موقف السهروردى إذن من هذه المذداهب المتعددة ؟ 

ميل الشسيخ الإشراق إلى اتخاذ الموقف الأشعرى من لغليب العلية الإهية 
بصدد العام و تقر ر اثرها المباشر على المىجودات وسنرى حين اكلام على نظريته 
أنه فى الوقت الذى بجحعل الإشءاع فيه من الموجود الأعلى إلى ماهو أقل منه ومن 
هذا الأخير إلى ما تحته إلى نمابة السلسنةه الوجودية ٠‏ بجحده يقر أن هناك فيضاً 
آخر من الإشعاع بتجه من لور الأألوار أى اله إلى كل موجود مباشرة وبدون 
واسطة ؛ غير آنه بلوح أن هذا الاتجاه الأشعرى ليس نمائاً فى مذهب الإشراق 
إذ أن هناك أواصر قوبة تجمل المذهب بقترب إعض الثىء من وحدة الوجود وقد 
وصل االفعل إلى مداء عند ابن عرف وليس الواحد هنا أرسططاليا بعيدا عن 
العام ولا أفلاطو نيا يتساوى والنقطة الرياضية فى الجر بد والتهطيل عن الصفات 
بل انه ى مذهب كذا يتصف بصفات ثبو تية وأخرى سلبية تحمل الشخصة الإلية 
خصبة مطلقة الفنى » فك آن أفلوطين برى الكال الإمى ومو الواحد فى نى 


)¥( leلرilش: (Occasionalism)‏ . 
(۲) تاربخ الفافة الأورية فى المصر الوسيط = يوس ف كرم . 
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'الصفاتعنه بعد به عن الموجودات » برى السهروردى إلحاق الصفات به لا على 
النحو الإنسانى» » فو واجب الوجود وغيره مكن بالنسبة له » وصفاته عين 
:ذاته وهى لا غار الذات خوفا من إثبات التعدد فى الذات الإمية . 

م وأول ما يعرض لا ذا الصدد مشكلة إثبات وجود الله وقد درجت 
المذاهب الإية على التعرض هذا البحث فصار عحثاً تقليدياً تعض له سائر المشاثينمن 
الإسلاميين وغيرم وفىمذهب كرذا لم نكن عاجة إلى أدلة متعددة لإئبات وجود الله 
ما دامت المحقيقة تأملية ذوقية ؛ وعلى المكس من ذلك نجد الشيخ محشد فى تواليفه 
«الادلة حشداء . 

ر وأم استدلال على وجود اله أو واجب الوجود يقوم على إثبات 
وجوده عن طر بق إلبات وجود النفس الناطقة وهذا الإثبات بتكرر 
فی معظم که مثل النلوحات واهيا كل وحكة الإشراق واللمحات والمطارحات › 
وهو مستمد من تاوس لافلاطون ومن رسالة الأقانم الثلاثة ١‏ لفل و طبن 
ومضمو(الدليل , أن الأجسام تعترك فى صفة الجسمة وتفاوت فى درجة 
الاستارة إذ أن النور الذى ينيرها عارض لما وليس قاتا ها » ومن 
ناحبة أخرى فان الور المارض ليس ظاهراً لذاته ؛ أما النفس الناطقة فع 
عکس الج ظاهرة لذاتما أى نها تدرك ذاتها ومن تم فإنها نور قانم بذاته ؛۽ 
و لكن النفس الناطقة حادنة أى نها بحاجة إلى مرجح للوجود يكون أشرف منبا 
آى أشد فى النورية » فإن كان هذا المرجح واجباً وقفنا عند هذا الحد › لان 
لا كن أن يوجد واجبان بنفس الصفات » وإن لم يكن واجباً استمرت السلسلة 
إلى أن نصل إلى واجب الوجود » وهكذا نصل إلى إثبات واجب الوجود عن 

ج . کے 


١ + ليس هذا لأوقف جديداً قد قال به المنكلمون من قبل » راجع الملل والنعل‎ )١( 
. صوص ااصفاتية‎ 
. التاسوعات الفقرة الثالئة من رسالة الأقانم الثلالة‎ )۲( 


— ۳۹ 


طريق إثبات وجود النةس الناطقة . بةول فى اليا كل : )١(‏ . 

, والنفس هى قالم دلت على الى بذاته > القيوم الوجود الظاهر بذاته لذاته 
وهو نور ال نوار الجرد عنالاجسام وعلاثق الا جرام وهومعتجب لشدة ظهوره . » 
وهذا الدليل قد عرضه الهاؤون الإلاميون من قبل وأشار إليه أفلوطين 
فى الناسوعات وأورده ابن سينا فى النجاة وادكن الصورة الإشراقية الى اتخذها 
عند السہروردی ذات طابح جديد وإن كان الاضمون واحداً . 

ب والاستدلال الثانىقدم أيضاً ءرضل المتكلىون وابنسينا وهو تقسم 
الوجود إلى واجب وعكن ولا يكن أن ستمر سلسلة الممتكنات إلى مالا نهاية ء 
فيجب أن تنهى عند واجب الوجود . وهو يعرضه فى التلوحات » وهذا الكتاب 
کا ينا فى المقدمة بتضمن عرضا للبذهب الأرسطلى الوب بالافلاطو نبة المحدثة 
على الصورة التى وصل ما إلى الإسلاميين . 

ح ‏ والاسندلال اثالث يشير إلى أن اليولىغير واجبة والصورة غير واجبة 
لانہما حتاجان فى وجودهما كل إلى الآخر فما ممكنان > والاجسام كلما مكنة 
ولا مكن الاسلسل ف الإمكان إلى مالا اة قيجب الانتهاء إلى واجب الوجود) 

د وهناك أدلة كثيرة عشدها حددا فى الطارحات والتلوعحات وباخهما 
فى الحات وهمظمما أورده ابن سينا > والعاؤون الإسلاميون . فنا أن كل 
متدرك بازم له عرك ولا مكن الاسلسل إلى مالا نماية فجب الوقوف عد عرك 
ثبت لا تحرك وهو واجب الوجود . وهذا دليل المحرك الأول الذى وضمه 


)١(‏ واسطة هكل الراب من هيا كل الاور ‏ ااقروم .. الذى وجوده عينه وااذى وجوده 


أقام کل وحود. 

(۲) اوبات س ۸۴ فوتوغرافيا براين « الورد الأول » اللويع الأول وبلاءطظ أن هذا 
!لاستدلال مشالی. 

(۴) راجع الات النجاة . إثبات واجب الوجود » ١‏ | 


آرسطو . ودليل آخر مقتضاء أن واجب الوجود لا بقع تحت مقولة » إذما من 
مقولة إلا وشوهد من جر ثيانها حادث أو مفنةر إلى حدث أو عل فبكون مكنا ء 
وجيع المقولات مكئة وهى من م تفنةر إلى واجب لايقع تحتها بل تنتهى سلسلتبا 
لبه فيكون وجوده وجودا عتا غير منک . وواضح أن جوهر هذا الدليل 
هو تقس الوجود إلى واجب وکن ک) أشرنا سابقا . ودليل أخير بذ کره 
فى المطارحات ( المشرع الأول ) وهو أن الوجود إذا احصر فى الممكنات الصرفة 
فھو فی حك مكن واحد فى أنه يفتقر إلى علة › فعاتما ( أى الممكنات ) إما نفا 
أو جزء من أصلما أو خارجة عنما » والأول يوجب تقدم الثىء على نفسه وعلى 
علله ( والالى يدخل تحته ) والثالكث يوجب المطلوب لان الخارج عن جيع 
الممكنات لا بكون إلا واجب إالوجود . ويعترض الشيرازى 7“ على هذا الدليل 
بآن وع علل الجزثيات لا عكن أن يعتر على أنه علة كلية » إذ لا بمكن القول 
ان العلل الججزثية تتحد وتصبح شياواحدا إذن فلا بد من ذكر النساسل والدور . 

وغل القول فى الادلة الى ساقما السهروردى أنبا أدلة مشائة فى حقمقة مرها 
وإن كان بعضبا قد اصطبغ بصبغة إشراقبة ظاهرة وهو دليل النفس الناطقة . 

والحق أن إبات الولووب فی مذهب کہذا بجحب آلا نسلك فبه طریق الاستدلال 
المخطق فا لطريقة الروحية عكس الطريةة المنطقية » إذ أن الواجب يستدل به على 
المىجودات ولا يستدل ما عله وهذه هى‌طريقة أهل الجاهدة والإظر الروحى() . 

»> وبعد إثبات وجود الواجب يتعين علينا أن نتناول مشكلة الوحدة 
الإلهية » فاه واحد » ولكن ما معنى هذه الوحدة وهل تنطبق معا نا الختلفة 
على الته ؟ فهل هو واحد لا شريك له ؟ وهذه هى الوحدة الحسابية أو اارياضية » 
سے 


() الأسغار الأربمة ( الديرازى ) ( الفن الأول _ الموقف الأول) . 
) راجم الأسفار الأربمة . الأصل الثااث ااوقف الأول من الفن الأول . 
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تم هل هو.واحد نى ذاته ؟ وحدة الذات الإلمية (“ . وأآخيراً هل فعله وأاحد ؟ 
وحدة الفعل الاهى . 

| فن حيث وحدانة اله , إذا كان هناك واجبا الوجود لزم أن بتمز 
أحدهما عن الأخر وما توف ا ق ا 
آخری لا عكن أن يكون شيئان لا فارق بينهما بز أحدهما عن الآخر» إذ المعقول 
آنهما بصبحان شيا واحدا» . ومضمون هذا الدليل أن الله واجب الوجود 
وهذا افتراض وصلنا إلبه عن طريق عرضنا للىمكنات واحتاجبا إلى ماهو 
ضرورى فصل إلى إثبات واجب الوجود ء ثم أنه لا مكن أن يكون هناك غير 
واحد فقط واجب الوجود لامتناع وجود اين أو أ كثر ها نفس الصفة إذ لو 
حدث ذلك لاختلفا واستندت شخصية الأول على وجه للاختلاف يمز به عن 
الواجب الآخر » وحينذلك يصبح الواجب مكنا لانه يستند إلى مكن فى إظهار 
خصيته و مزه » وعلى ذلك فسنصل إلى إثبات واجب واحد للوجود . هذا الدليل 
مشالى تعده فى النجاة وعند المحكلمين ولا يبدو أى ألر للإإشراقة فيه . 

ب آما الوحدة الذاتية أو التوحيد الذاتى فعناه النظر إلى الذات الإية 
كوحدة لا تقبل الانقسام أو الركب من أجزاء » لأن هذه الأجزاء لا بد أن 
تعتمد عل بعضما »› والذی یستند إلى شیء آخر لا بد آن یکون مکنا فی ذاته » و[ذن 
فسنشيت أجزاء مكنة فى ذات اله »> وهذا عا لا بؤدى بنا إلى إثبات ذات إة 
واحدة وأجبة وحن قد أثينا ذلك » فاذن بطل النسليم ب رکب ذات اله من 
أجزا.() 

< م ننظر إلى الذات الإلمية من ناحية صفاتما فنرى آن صفات الله عين 
ذاته » وأنه ليس هناك لعدد فى هذه الصفات. لان تعددها يوجب الكثرة فى الذات 


(1) راجم الطارحات » المعسرع السابع » الفصل الأول . 
(۲) الطارحات » المر ع السابع الفصال لأول . 
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الإلمبة وهذا هو التوحرد الصفاتى » والموقف هنا ليس جديداً إذ أن المعازلة من 
المتكلمين قد قالوا هذا الرأى فا ختص بتقربر وحدة الصفات فى الذات الإية ء 
فقالوا إن الصفات هى عين الذات تهربا من تقر صفة لموصوف أو محل لصفة 
فيكون هناك موضوع ومول أى تعدد . 

هذا هو الموقف الذى يتخذه السهروردى فى الساكل وق المطارحات() . 
أما فى التلوحات فإنه بقترب من نى الصفات عن الذات الإية وإثبات تجردها مح 
لاق أسمىالكالات ا٠ء‏ بقول فى اللو ع الثانى من المورد الأول «إن من المخقول 
قسمين : ذات کالما بنفسما »وذات فرض أن جميع ما للآولى بنفسما فلبامع الصفات . 
والاول آم لمدم افتقارها فى كال إلى زايد » فالمنجردة عن الصفات إذا كان ها 
فى نفسما من الكالات ما للبحفوفة ما بل أ كثر فهى أ كيل .» ولكله بعودنى 
نفس الموضع قيذ كر أن ,له صفات إضافة لا صفات يازمبا الإضافة » وله 
صفات سلببة كالقدوسمة وال حدبة وهى سلوب لعوارض وقسمة لاتخل بوحدانيته 
عز سلطانه » . والمراد من هذا اللص أن الات الذات الإهبة لاتوجب تكرراً 
فما ۽ ولو اجب الوجود من حيث الصفات من كل متقا بلين أشرفما والحق لاضد 
له ولا ند ولا ينسب إلى آين , وله الجلال الأعلل والكال الانم والشرف الأعظم 
والئور الأشد » وليس بعرض ولا يجوهر لاحتباج كل لخصص » . 


)١(‏ المطارحات س ۸۸+ ١‏ ون الجلة الأول عيط مجمع الأشياء من دون حاجة له إلى 
صورة وفكرة وتغير »> وحضور رسوم الدركات عنده لحضور ذوانها وإدراكه بذاته حياته » 
ولا بريد حباته على ذاته » وعلمه وبصره شىء واحد > والصفات الى ھی کاہا صفات کال 
راجعة إلى ذاته » وله صفات سلببة وإضافية > وأما الك فى ذاته شعتنم > ھذا ما پتانی أن 
محفظ به قاعدة المثاثين وليس فه مخالفة للحتى وأما اليان فى حكة الإشراق » . 

(۲) راجع أرستروج تصميم الها العقول فىفلسفة أفلوطين»ء س ٠‏ من حيث الجع بين الوحدة 
ألرياضية والنجريد ااطلتق فى ذات اله وبين الاق أسمى االات بما وأنهذا لوقف لاإعكن وصفه 
نه متناقض لأا أمامحقيقة لايعكن وصفبا ولا النصير عنها إذ ألما مدهالية لالخضم لقواعد الاطق . 


e — 


د وننظر أيضا إلى وحدة الذات الإهية من حيث توحيد الفعل › و يمكن 
أن نعرض هنا لقضتين : الأول أن الفعل وإرادة الفعل شى“ واحد عند الله » 
والقضبة الا نبة أن لامؤ ر فى الحقيقة إلا الله ۽ والقضية الأولى تير إلى نفس 
ازدواج الذات الإلهية » وأما الا نية فتدير(“ إلى أن الته هو الفاعل بذاته وما 
عداه إشعاع منه » ونبة الفعل إلى غيره على سبل الجاز لاع سبيل الحقبقة ء 
إذ د أن نور الانوار لغلبته وشدته هو الفاعل الغااب فى احقيقة مع كل واسطة › 
امحصل منها فعلها والقامم على كل فيض فمو الخلاق المطاق مع الواطةء . 

يتبين إذن آن هناك اتجاهاً إلى الموقف الأشعرى بصدد العلية المباشرة لله غير 
أن نظرة الفيض آو الإشراق هنا تخفف من حدة هذا الميدأً بعض الثى“ لوجود 
الوسائط النورية » وذلك مع شدة اتصال نور الا نوار بالموجودات عن طرق 
الإشعاع المباشر الذى ينتظم الوجود بأسره ويتخذ له طريقا غير طريق الإشعاع 
الذى ربط الوسائط وفيض عاما فى سلسلة الوجود النورانية » واعتبار 
الوسائط مجازبة [افراض خطير لحقيقة العلاقة بين الواجب وموجوداته ؛ 
فالا ر سطیون برکبون المالم و ینظمون الموجودات فی ترتیب حک ثم يضعون الواحد 
فوق هذا النظام ا ناسك » ومن م فإن فاعلية الله لا كن أن تقضى على هذا 
الاظام الضرورى » وكذلك الاتجاه العقلى عند المعتزلة » إذ أن الحقيقة العالمة 
ذات طابع ذانی و نظام ضروری > وعلاقة احرك الأول أو العلة الأول بها علافة 
ضروربة عقلية إعمدة عن التصور الروحى الصوفى » ولكنا هنا إزاء مذهب 
يقوم على اعتبار الحقيقة الإلمية ذات أثر مباشر فى أدق تفاصيل الموجودات › 
وإن بدا من النصوص الإشراقة ما يبعد المذهب عن الأشاعرة الذين يقررون 
أن علبة الله المباشرة تتدخل تدخلا فعلباً فى الحوادث الكبيرة والصغيرة 
على السواء حى أن جسما حارا لا بمكن أن تستمر حرارته إلا بفاعلية مباشرة 


. حكة الإشراق » الفا ااثائية »> الفصل الثاني عشر‎ )١( 
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من الله )١(‏ . ولكن اعتبار الوسائط بجازية E‏ 
بقضى على كل أمل فى إبعاد المذهب عن الإتجاه الأشعرى » ولكنه فى الوقت 
نفسه بجمل المذهب قريباً جدآً من وحدة الوجود كا بينا وهذا على الرغم من أن 
السيروردى رفض صراحة نظربة وحدة الوجود . 

جاء فى شر ح اليا كل , نم عرض لظرة وحدة الوجود أو النفوس ويبطل 
دعوام وری أن عطام راجع إلى آم لما رأوا أن النفس قض أو نور 
من الله » قالوا إا جزء منه » ونما متحدة معه لم آنا وءو شىء واحد وهذا 
خطا محض » إذ كف تخضع الذات الإية لشهوات البدن وبلياته . » ١‏ 

ه ‏ المعرفة الإلية : ويتعين علينا أن نتلاول ناحية هامة فى علاقة الواحد 
أو الله بام وجودات » فك أننا نبحث عن العلاقة الوجودة بين الته والما لم كذلك 
نحاول استقصاء العلاقة لا بستمولوجية بينهما » فمل هى علاقة عارف عوضوع 
للدعرفة »> وكيف نفسر معرفة الله لذاته » وهل تؤدى بنا إلى الشنائية الى تعصف. 
مذات الله الواحد ؟ 

إن کثیراً من المذاهب تقيم الوجود على أساس المعرفة وتجعلما متطابقين ؛ 
وقد تكون نظرية أرسطو من الأصول التى تفرعت عامها مثل هذه المذاهب › 
إذ أن هناك مبداأً أرسطيا يمرضه فى كتاب النفس ( ون«A‏ 5 ) مؤداه 
أن المقل يصبح الموضوع الى فر4ıi‏ < The mind becomes what‏ « | 
« .نط٤‏ غ أى أن الذهن العارف وموضوع المعرفة يصبحان شيا واحداً . ۰ 
ولما كان اله أسى من كافة الموجودات فليس هناك بالضرورة ما يصلح 
اسك يكون موضوعا للمعرفة الإلمية غير الذات الإلمية . ولكن هذه القضية 
د 

)١(‏ راجع مقالات الأشعرى ٠٠۸‏ س ٠٠١۹‏ ودلاة الارين لابن ميمون رجة مونك. 


. FAA ص‎ Munk 
. شرح هيا كل الذور الدوانى » الميكل الئان خطوط‎ )۲( 
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الخطيرة من وجبة النظر الميتا فمزيقبة أثارت إشكالا عند أفلوطين إذ أنه بعد أن 
آثرت الحب والإرادة للذات الإلمية تيرب من إلحاق الفكر ها خوفا من إلبات 
مارف وموضوع للمعرفة فى الذات الإهية وهذا يفضى إلى تقربر ثنائة فى الذات 
الإلمية » ولكن أفلوطين مع هذا يشير إلى المعرفة الإلمية فى مواضع آخرى 
من التاسوعات ولا پتخذ موقفاً ٿاا » وقد أوضح القديس توما رأى أرسطو 
فذهب إلى أن فعل المعرفة نفسه هو الذى بوحد بين العازف وموضوع المعرفة 
حيث تتنى الشنائبة وأآن عملبة التوحيد نصل إلى كلما ومداها إذا تطور الفعل 
ا موحد وهو المعرفة وأصيح حا ١‏ . 
والقضة الأرسطة إذا طبقناها على الواحد هنا أو نور الا نوار وأخرجناها 
من الحز السيكلوجى الذى وضعما فيه أرسطو إلى الح الميتافزتق الذى أفحما 
عليه أفلوطين » نجد آنا غدت قضية ‏ خصبة نستطيع أن تمسر بها فعل المحرفة 
الإشرافية حين يشيد الوجود - هذا موقف أصحاب نظرة المعرفة الوجودية . 
وقد فسر المشاؤون الإسلاميون المعرفة الإلمية بأنها ارتسام صور الممكنات 
فى ذاته وحصوطما فه حصولا ذهنا على الوجه الكلى . أما فورفوريوس فكان 
یقول باتحاده تعالی مح الصورالمعقولة . وذهب أفلاطون الإلمى وأتباعه إلى [ثبات 
الصور المفارقة وال محل العقلية »> وآنها علوم إلمية بها يعل الله المىجودات كلها . 
ويذهب المعنزلة الذين يشون المعدومات الممكنة قبل وجودها إلى آن عليه تعالى 
يبوت هذه الممكنات فى الأزل () . 
ويعرض الشيخ المقتول ذا الموضوع فى حكة ٠‏ الإشراق فيذكر أنه ليس 
This unifive act however, can only attain to its completion if ()‏ 
knowledge engenders and passes over into Es Thomas Aquinas,‏ 
راجم أيضا المطارحات المعرم |بم .1-43 Summa Theologica‏ 


(۲) الأسنار لأر خيشب ازى > دغر الأول » الموقف الثالث » الةصلل الثالك . 
(۴) حكه الإشراق مقالة ثامنة » الفصل الماشر . 
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من شرط الإبصار انطباع صورة الثىء المبصر فى الباصرة وأنه عند مقابلة 
المستدير للعضو الباصر يقح للنفس عل إشراق حضورى على الشىء ا لبصر ( المستنير ) 
فيدركه ما دام أنه لا يوجد حجاب بين الباصرة والشىء الميصر » ولما كان نور 
الأنوار نورا عضا لا بمكن احتجابه عن ذانه » ولا احتجاب غيره من 
الموجودات الحسية والعقلية عنه لذلك فهو يدرك جيع الأشياء بالإشراق 
الحضورى أى بالإشراق الدانم المستمر . ويرد على المشائين قاثلا [نہم ذهبوا 
إلى أن علبه تعالى بالاشياء منطو تحت علبه بذاته » ويفسرون العلل بأنه عدم الغيبةء 
قعلبه بذاته هو عدم الغيبة عن ذاته » وعلبه بالأشياء هو عدم الغيبة عن الأشياء » 
وما كانت الاشياء لوازم لذات اله فيجب إذن أن يكون علبه بذاته متضمنا علبه 
ااا » وبری آنه بمکن إبطال آرائہم من ناحبتین : 

الأولى _ أن نضمن عل اله بذاته عله بالأشياء بوجب النسلم بوجود كثرة 
من الصور فى ذاته وهذا عال . 

والناحية الثانية ‏ أن عدم الغيبة أ سنى لا مكن محال أن يفسرحقيقة العم 
الإجاى » ثم كيف ندرج العم بالغير وهو إيحانى تحت مقولة السلب . 


م أن العمل باللزوم لا ممكن أن يتضمن الملل باللازم و (الاشاء) ( 
فالإنسانية مثلا تنطوى على الضاحكية » ولكن الملم بها غير العلل بالضاحكة . 
وقد رد الشيخ على ما أورده الاؤون من أن ذات اللہ رصح أن تضمن أعراضاً 
لا ينفعل الله بها وذلك تبرراً لموقفم من مشكلة المعرفة الإية الكلية » ولا يقبل 
السهروردى هذا لان هذه الأعراض ما دامت متضمة فى الذات فإن الذات 
صف ہا و تنفعل ٩7‏ » و لذن فمل الله عب أن يفسر على حسب قاعدة الإشراق 
وهو مذهب أهل الذوق والكشف من العلماء المتألمين ومقتضاه أن علبه ذا ته 
)١( ٤‏ راجع الطارحات السهروردى » الإلمبات » المعسر ع اللابع » الفصل الأول . 


هو کونه نورا لذاته وظاهرآ لذاته . وعلبه بالاشیاء کونېا ظاهرة له عل سیل 
الحضور الإشراق کا ذكرنا إما بأ نما كأعيان ال وجودات والجردات والمادبات 
وصورها الثابتة فى بعض الأجسام كالفاكيات وإما بتعلقاتها كصور الحوادث 
الماضية والمتقبلة الثابة فى النفوس الفلكية » ولا بازم من هذا العلل تغير فى ذاته 
لانه حضوری [شراق لا بم إصورة . 

ويذهب المشاؤون من ناحية أخرى إلى القول بأن عل الأول بالاشياء يكون 
قبل وجودها » وهذا هو تفسير العناية عندم » ولكن هذا يقتضى وجود صور 
الأشباء فى ذاته وهو حال لا نه بقتضى التسليم باالكيرة فى ذات الله ومن ناحية 
آخرى بقتضى تفسير عل الله بالاشياء قبل وجودها أنه عل بالقوة للاشياء . 
والته منزه عن العم بالقوة - وبرى الهروردى أن ل الله بالاشاء الخارجبة 
هو نفس تلك الاشیاء » فہی علوم باعتبار ومعلومات باعتبار آخر » لانها علوم 
من حرث حضورها جما عند الباری ووجودها له وارتباطا به > وهی معلومات 
من حبث وجودها فی أ نفسما ولمادتما المخجددة المنعاقبة الغائية لعضا عن بعض 
حسب الزمان والمكان . قالوا فلا تغير فى عله تعالى ل فى مەلوماته (1) . 
أ أن هناك اعتبارن للإدراك الإلمى : الاول » يستعرض الوجود فى شكه 
الاستقرارى الثا بت » وأما الثانى فيستعرضه فى شكله الخطور المتغير الخاضح 
لظروف الزمان واكان » وف الحالة الأولى بنظر إلى المىجودات فى ارتباطما 
بالذات الإمية » أما فى الحالة الما نية فينظر إلى الموجودات فى ذاتہا وفى حركتا 
أى أن النظرة الأولى نظرة ميتافزبقية » أما الثانية ففيزيقية ؛ ومعرفة الذات 


الإية تشمل الناحيتين ولا يفم من هذا أن المعرفة من النوع الثالى تتطاب تخي ا 
فى الذات الإة © . 


. الأسفار الأر بمة لاشبرازى  الفر الأول » الوةف الأول‎ )١( 
1 فا عص بالعرفة الإلية عند المشائين » راجم النحاة س 14 ۲ ااقالة الثانية فى الإه ات‎ )۲( 
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الاب لاف 
البناء النورانى 
عرضلا فى الباب الأول للموقف الإشراق اليديد بصدد الواحد أو انه وكيف 
اتخذ هنا تسمية جديدة وهى ‏ نور الأ نوار » وتكلمنا عن طبيعة النور وصفات 
نور الأنوار من حيث أن الواحد هو المبدأً الأول الذى تفيض منه سلساة 
الموجودات فى عملية الإشراق . فكيف إذن تم هذه العمإية ؟ وما هى الوسائط 
التى يتخذها النور للوصول إلى أدلى درجات الوجود ؟ وما هى المبادىء التى يقوم 
علا ا لمذهب الإإشراق فى جلته ؟ 


الل ارول 
مبادىء إشراقية 


: قاعدة الإمكان الأشرف‎ ١ 

قبل أن بدا فى الإفاضة عن نظرية الصدور عند السهروردى يتعين علينا 
أن نعرض بللة المبادىء النى آقام علا مبدآه فى الصدور أو الإشراق ؛ 'وأول 
هذه المبادىء وأهمبا هى قاعدة الإمكان الأشرف تلك القاعدة الى رددها 
فی معظم کتبه » فیذ کرها فی التلومحات ٩(‏ وفى اليا كل وى المطارحات وفى حكة 


)١(‏ اللوع الخامس المورد الأرل ص ۸١‏ فوتوغرافيا عن مكتبة برلين ۽ دعامة عرشية 
عن قاعدة الأشرف والأخس مضمونها أنا إذا كنا جد الاديات الفر عردة ونومن بوجودها 
فلا بد أن هناك موجودات أ كر مها مجريدا وأى منها وأشرف مرةة ولا بد من وجود 
واحد على قة الجردات وهو الواحد الأشرف »> وعلى ذلاك فإن وجود إلأخس اقنضى وجود 
الأشرف ؛ ونى الماارحات ي ذكر فى الفصل اكلث من اأهر ع الادس قاعدة الإمكان الأشرف 
والوافع أن مون معناها يشير إلى إمكان الأشرى إغير ( ال ) تضاف إلى إمكان . 


— 


الإشراق وف اللبحات . ومضمونما ( على حسب نص حكة الإشراق القالة 
الثانبة » الفصل الحادى عشر ) أن الممكن إذا وجد فيازم أن بكون المسكن 
الأشرف قد وجد » وهذه قاعدة بسيطة تتضمن أن الفرع إذا وجد فلا بد أن 
یکون الااصل قد وجد قبله ¢ أو أن إثبات وجود الفرع بتضمن ابات وجود 
الأصل أو معنى آخر إذا وجد ماهو أقل مرتبة فان وجوده يدير حقا 
إلى وجود ماهو أرفع مله مرتبة » والسهروردى يشير إلى أن هذه القاعدة 
أ الإمكان الأشرف آشار [ ابا أرسطو فى تاب السماء والعا لم . 

« وإذا كان الجوهر العةلى أشرف من اللفس بحب أن يكون قبلبا » 
ولما كانت الاثيريات أشرف من العنصريات يحب أن تكون حاصلة قيلما 
بضرب من العلية . . . وإجمال هذا لإمام الباحثين أرسطو من إشارة أشار إاما 
فى كتاب ( السماء العام ) ويعنى ها أنه بحب أن يعتقد فى العلويات ماهو الا كرم 
ها والأشرف » ٠‏ ويبنى المؤلف على هذه القاعدة تاج هامة مها  :‏ 


أولا : الواحد الحقيقق لا يصدر عنه إلا واحد . . . ذلك لأن نور الا نوار 
إذا اقتضى الأخس الظلمانى بحية الوحدانية ل يبق جة اقتضاء الأشرف لانه ذو 
جبة واحدة لاأ ك » وإذا كان كذلك فإما أن يجوز صدور الأشرف عنه 
بواسطة أو دونما أو لا جوز » فإن جاز بغير واسطة فقد جاز أن يصدر 
عن الواجب لذاته فى مر بة شيئان هما الأشرف والاأخس وهو عال » وإن جاز 
بواسطة فبازم جواز كون المعلول أشرف من علته لان التقدر أن صدور الأخس 
عله بغير واسطة » إذ لو كان بواسطة معلول آخر للواجب - والعلة شرف 
من المعلول ومتقدمة عليه بالذات - فسكون قد وجد قبل هذا الأخس ماهر 
أشرف منه وهو المطلوب . ومضمون هذا الدليل أن الواحد وهو الألمرف 
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لا يصدر عله إلا واحد وهذا الواحد الصادر أقل فى الشرفة من نور الانوار » 
ويستتج من هذا أيضاً أن الوسائط بين الواجب وبين الأخس هى الأشرف 
فالافل فى الشرفية إلى الأخس » أى أن الرتوب يتخذ الشكل التنازلى دون 
أن يصدر الأشرف عن الان > وهلا الطابع هو الذى من ترتيب الموجودات 
فى المذهب الإشراق . 

ثانياً ‏ إثبات وجود العقل : والننيجة الثانية الى ممكن استنتاجبا من 
قاعدة الإمکان الأثرف می إثبات وجود العقل من إلباتنا لوجود نفوسنا 
المدرة وقد سبق أن عرضنا لدليل سابق بصدد إثبات وجود الله » وهو الدليل 
الذى يقوم على إثبات وجود النفس الناطة والاستناد [ لبها فى تة رر وجود الله » 
وها نتج وجود العقل الجرد من إلبات نفوسنا المد رة لأبداننا : , والانوار 
الجردة المدبرة فى الإنسان برهنا على وجودها والنور القاهر أعنى الجرد بالكلة 
أى المقل أشرف من المدر وأبعد عن علاتتق الظلبات فمو أشرف » فرجب 
أن کون وجوده آرلا بئاء عل قاعدة الإمكان ارف 2 

وهو شير اعتراضا على قاعدة الإمكان الأشرف بقوله إلا قد لا تصدق 
فى حال الشحص الذى يكون من المفروض فيه أن حصل على كالات معينة وذلك 
من ملاحظتنا لا هو أقل من هذه ال کالات فى نفسه فيحدث أن تنح عليه هذه 
الكالات. فل يعد هذا خرقا هذه القاعدة ؟ والجواب على هذا التساؤل شير مثكلة 
جددة وهى هل مكن اطبيق هذه القاعدة فى جال الموجودات العنصرية الخاضعة 
الحركات الفلسكية ؟ آم آلها تنطبى فى محال الممكنات الثابة المستمرة الوجود 
بدوام عللما الثا بة الغير النأثرة بالحركات الفلكية ؟ حل الشرخ هذه الشكلة بإقرار 
نطبیتی هذه القاعدة على الموجودات النى لا تخضح لاحركات الفلكية و يذلاك يضمن 
?دام تطبتہا وهو بذ كر فى المطارحات بصدد الممكنات الثابتة , آنه قرأ فى كناب 
اء الما أنه بحب أن يعنقد فى الءلويات ما هو ال كرم ها والاشرف فيجب 

) الىهروردى‎ ٩ ( 
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أن رعتقد فى الاور الأفرب والقواهر أى العةول والافلاك والمدرات , اللةوس 
الفاكية » ماهو آشرف وأ كرم بعد إمكانه وهى ( آى هذه العقول الى ذكر ناها) 
خارجة عن عال الاتفاقات أى عام العناصر » . 


ثالثاً ‏ إثبات كال النظام فى عال النور عنه فى عالم الرازخ : إن #اثب 
التر تيب واقعة فى عالم الظلمات والبرازخ وهى كثيرة لا عكن إحاطة المقول با 
بل إن المرء ليتحير فى القدر البسيط الذى يدرك منها » ومعلوم أن النسب 
بين الانوار الجردة آشرف من تلك التى بين الا نوار الظلبانية الى فى عالم 
الأجسام » لن لك عال وهذه معلولات وهى رشح منها وظل هما والعلة أشرف 
من المعلول ‏ فبجب إذن أن تكون الاسب النورية موجودة قبل الظلبانية 
بل وأ كدل منها نظاما وشرفية وذلك بناء عل قاءدة الإمكان الأأشرف . 

وقد ذهب المشاؤون إلى القول بعقول ءثرة واعترفرا بعجائب الرتيب 
فى الرازخ فاكية كانت أو عنصربة . وعم ابرازخ فى نظرم بحب أن یکون آب 
وأطرف وأجود ترتيبا »> والحكة قره أ كثر من ذلك لان التر تيب والنسب الى 
بين العقول العشرة أفل كثيراً من النسب الى بين ما لا عصى عدآً من موجودات 
ع الرازخ ؛ واكن هذا الرآى مغلوط إذأن المقل يشمد بأن الحكة فى عال 
انور ولطائف التر تيب واب النسب ١‏ واقعة أ كر عا هى فى عام الظلبات بل 
می ظل هما » آی أننا هنا بصدد موقف آفلاطونی برى فى عالم الاجسام ظلا لما 
الل أو ال الأنوار » وعلى حسب قاعدة الإمكان الأشرف يستدل على وجود 
عام الانوار من وجود عام الأجسام آو البرازخ . 


رايعا ‏ إثبات وجود الأانوار الجردة : وهذه هى النتيجة التى اتيا 


[لا ف الفقرة السابقة » فنحن إذا قررنا وجود عام المرازخ وهو الااخس, فجب 
علبثا أن نقرر وجود الأشرف وهو عالم الثور > وقد يتنا أن النسب الدورثة 
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شرف من النسب الظلا نية ملي هذا الاس وأن النظام بين موجودات عالم النور 
آ كل من النظام بين موجودات عا الظلام . 

وإذن فيذه القاعدة أى الإمكان الأشرف ثبت أن الواجب لذاته والمقول 
-وأر باب الأصنام كا أشرف ما فى الو جود ؛ وهذا الدليل قالم على الأظر المقلى 
وحده » وهاك دلمل آخر يقوم على الخأهدة بورده فی آخر المعالة الثانة وهو 
آم وأ كر خطورة عنده . وستعرض له فی موضع آخر () . 


— الإشراق والمغأهدة 


ومن أ كثر القواعد خطورة تلك الى بوردها الشيخ فى تواليفه لنوضيح 
-حقيقة الإشراق ومعنى المعاهدة » فالإشراق والمشاهدة عمليتان أو قعلان أحدها 
يتخذ اتجاها نازلا والآخر اتجاها صاعدآ » وشرط الإشراق عدم وجود حجاب 
بين المشرق والةابل لللإشراق حم استعداد القابل » وشرط المشاهدة عدم و جود 
حجاب أيضا ووجوب الاستعداد . والشيخ يشبه فعل الإشراق بإشعاع نور 
الكمس على الأرض والمشاهدة مشاهدة العين للبرثيات » فإن هذه المهاهدة ليست 
بارتسام صورة المرلى فى الشبكة کا أدعى الداؤون وليست خروج شعاع 
من البصر » د بل نا تحدث مقابلة المستنير للمين السليمة إذ ها حصل للنفس 


)١(‏ وفى المبا كل.. اليكل الراام . خاعة الهبكل . بطب فظرية القسمة الثنائية الأنلااونية 
على قاعدة الإمكان الأشرف وذلاف أن أول نبة فى الوجود مى فبة الموهر القامٌ أى المقل 
الأول وهى أم جيم الندب وأد رفا » وهذا الجوهر عاعق الأول . والأول قاهر له وهو إمجز 
عن الإحاطة "وره . وهذه النسبة ها طرفان الأول أشرف والكانى أخس » ومن م سرت هذه 
الفسبة فى سار الوجود » فصار الو جود كله أشياء مزدوجة » طرةها الأول أشرف من طرفها 
اثانى » فالجواهر أجسام وغير أجام وغير الحم اهر للجم » وال جوهر المفارق عال ونازل » 
والأجام أبرية وعنصرية » وهناك الذ كر والأ : 
قال الله تمالى « ومن كل شىء خلقنا زوجين لمكم ت ذكرون» . سورة الذاريات» يةه ؛ 


Nt ن‎ 


إشراق حضورى على المسير فعراه » ۽ وإشراق الشعاع ليس بانةصال جرى. 
بل بالفيض الشعاعى » وما يفيض عن الأنوار الجردة » هو النور السالح 
وهو ور عارض إا آن عل بالج أو أن عل بور بجرد آحر . 

والإشراق والمشاهدة عمليتان تخذان صفتين ختلفتين فما من ناحية مشيدتان 
وحافظتان للوجود . ومن ناحية أخرى طريقان للمعرنة الذوقة » وذلك لاتحاد 
فعل المعرفة بعماية الإبجاد ؛ فالإشراق هو إناضة الشماع النورالى من اور جرد 
على نور جرد آخر فتشند نورانية الثانى » هذا من ناحية ومن ناحية أخرى 
هو إفاضة النور عن الور » فالنور الأقرب صدر عن نور الأنوار عن طريق 
الإشراق أو الفبض وال نوار الجردة الأخرى صدرت عن بعضا عن طريق 
الإشراق » فالعالى يصدر عنه ما هو أفل منه فى النورية وهكذا کا سثرى فى سلسلة 
الموجودات الصادرة عن نور الا نوار . 

إلا أن الشاهدة تتخذ اتجاها آخر»وهو أن النور الجرد باتجاهه إلى ما هو أعلىمنه 
من الجرداتو ءشاهدته ها » حصلعن‌طر رق هذه الماهدة » نور جرد أشرف عا 
عصل عن طربق‌الإشراق. ذلك لان المشاهدة أشرف من الإشراق ٠‏ ,و ماعصلمن 
الآ نوار الةواهر عنالةواهرالاعلين - باءتبار مشاهدتما لاور الا بوار ولكلعال 
( ى و لكل نور عال ) - أشرف ما محصل من جبة الأشعة(الإشراقة )لان الشاهدة 
أشرف من الإشراق » وف الأشعة مراتب آيضاً وطبقات » فن القواهر آصول 
طو لية قليلة الوسا ثط الشعاعية والجوهرية هى الامہات ... » و مكنا إلى حد ما 
أن نعقد آوجبا للشبه بين عمايتى الإشراق والمشاهدة وبين الجدل النازل والصاعد 
عند أفلوطين . حبث أن الجدل فى المذهب الأ فلاطولى الحدبث ليس عملية فكربة 
سب بل هو عملية وجودية أيضآً . وسنعرض فى الفصول القادمة لكيفية بناء 
العام عل ساس هذن الفعلين وكيف أنه تحدث جلة انعكاسات لاحصر لما تؤ لف 
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ى م وعما الو جودات االامتناهية ıe‏ حەت يصح الوجود ف مو عه جلى لل شعة 
الإشراقبة والفيوضات المشاهدية . 


م القهر والحة 
وهاةن الصفتان نعبير آخر عن الإشراق والمداهدة . وذلك لان القبر <(“ 
مناه الإحاطة أو السيطرة أو الإبجاد وهذا هو معنى الإشراق . والحبة معناها 
الانقياد للأكل وذلك عن طريق عا كاته بالكاهدة . وإذن فالمبدأً الأسامى 
لسلساة الفيوضات هو هانان الحركتان » وهما تيطبقان على الوجود بأ كله › 
ويبدو منآطبيقمما أن يصبح كل نور سافل مقمورا لانور المالىوله حبة باافسبة له. 
وتفصيل ذلك أن النور العالى آى الا كر نورية» لانه الأقرب إلى نور الانوارء 
هذا النور يغلب الا نوار الضعيفة ويسيطر عامما » وهذه الأنوار الأخيرة لضعفبا 
ونقص نوريتها لا تستطيع أن تحيط بالنور الذى هو أعلى منها ص تة » وهذا 
لايعنى أن هناك حجاءا بين العالى والدافل بل إن المقصود أن النور السافل 
لابدرك من النور العالى إلا ما فى قدر ته آن يدرك منه . وذلك مثلما لا نستطبع 
الإحاطة بمح ضوء الشمس لضعف نورنا البصرى . وكا أن للعالى على السافل 
قبرا هكذا لاسافل إلى العالى شوق وحبة , وهذا الوق أو المشتق حركة إلى تتم 
کال ظنى أو عقلى أو غيرهما » إذ المشق من ناقص إلى كامل » وكللا كان الإدراك 
آم والمدرك أكل كان العشتى أشد » ونور الانوار أ كل الموجودات ولذلك 
فبو المعشوق الأول أو هو بعشق نفسه لان كاله أشد ظہورية له من غيره فهو 
ا 

)١(‏ الطارحات س ١٤‏ 4 الشترع الام » الفصل الماشر ‏ فى انطواء الوجود كاه فى فهر 
نور الأنوار - . . . فالوجود كاه منطو فى قبره ( فى قهر نور الآنوار ) > فالأجرام انطوت 
ف قېر النةوس » وااءغوس منطوية فى قور نورية اامةول » والمقول منطوية فى قهر نورية املول 
"ول وهو منطو فى قير نورية النيوم تور الأنوار . 


ج 


عاش لنفسه ومعشوق أيضا وظور ذاته لذاته يولد عنده لذة > وهذه اللذة 
ھی الشمور با اکال الحاصل من حمث هو کال »› ولا تزید لذ“اته وعشقه لذاته 
شیا على ذاته » . () والانوار کہا تعشقه و تلذذ به الكو نه الأجمل وال كل » 
فاننظم الوجود كله من الحبة والقهر . 

وهنا کا فى المواضع الأخرى ستطبع أن لس آثر نور الا نوار المباشر 
على كل نور » فلوست فاعلية نور الانوار مقصورة على سلسلة الفيوضات الذورية 
على الأاقرب وعلى ما بعده عن طرق الأقرب وهكذا بل إن نور الا نوار له تأثير 
مباشر إلى جائب هذا التأثير » فادراك ٠‏ النور لذاته أى مشاهدته أو حبته 
لذانه خاضعة لمر نور الا نوار آى لإشراق نور ال نوار » وخاضمة أيضا لقبر 
الأنوار العالية أى لإشراقاتما . 


¢ — القعل والإبداع 
ومن آم الأصول ااتى تقوم علمما فلفة تعتنتق مبدأ الفيض والإشراق مسأل 
التفريتق بين الفعل والإبداع » فالفعل فى نظر العامة بحب أن يتضمن سبق العدم 
ذلك لاه ل E‏ آصور حدوٹث حادث بدرن سق عدم ٤‏ وإذا أمكن ذلك 
فانه ص اعترافا بأن الفعل ليسرحادثا (.وا-كن الواقع أن العدم ليس من فعل 
الفاعل لانه سابق عليه ذلك , لان تعلق الفعل بفاعله من جة وجوده الجايز 
لا من قبل سبق العدم ومفمومه > () . 
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(۲) اافصلل الادس المفالة الثانية حكة « ی أن حبة كل نور سافل لنفه مقرورة لى يته 
انور المالى @. 


(۴) المعارم وااطارحات . العرم الحامس » الفصل الأول . 
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ومن ناحية أخرى فإن الور رى أن العلة لا مكن أن تؤثر فى حفظ 
الموجود بعد [بجاده إذ أن تأثيرها يتحدد فقط نى عملية الإبجاد دون الحظ 
والعثاية »> واسة دلو | على ذلك يدوام البناء بعد تعبيد البناء له دون أن يوئر هذا 
الآخير فيه إن كثيرآ أو قليلا » والرد على ذلك بسبط وهو أن علة بقاء البناء 
واستمرار كيا نه هى ماك عناصره و يبوستها لا البناء نفسه »و إذن فناك علتان: 
البنثاء و بمكن أن يمير عنه على حسب‌الاصطلاح الا رسطى بالملة الفاعلية م مادك 
العناصر و يبو ستبا لغرض احتفاظ البئاء بصورته و يعر عن ذلك با لعلة الصور ية( 
وإذن فالمعلول تاج دا تما إلى علة فى [بحاده إذ أنه عكن» ولو امتغنى عن العلة فعنى 
هذا آنه واجب الوجود وهذا حال . وعلى ذلك فالفعل الذى أردف امور إليه 
سبق العدم ورفعوا عنه خاصية الحةظ والأثير فى المء لول قد اتخذ هنا صفة خا لفة 
لذلك بعض الشىء » فمو هنا لا يسالزم سبق العدم بالضرورة لآن الفاعل لا تعلق 
به صفة الإياد وحدها بل أن فعله بتضمن العنابة والحقظ للعلول . ولكنا 
بهذا نكون قد حملنا مفموم الفعل ما لا يطيعه لذاك نطلق على هذا الفعل خاصيتيه 
الجديدتين الإبداع » , وإن امتنع إنسان عن أن يسم دام الوجود الغیر ناء 
على اصطلاحه آنه لا یسمی الشیء فلاا دون سبق العدم رهد أن بعل أن سیق العدم 
ليس من الفاعل بل إفادة الوجود فيه » فلا مشاحة معه فى الاصطلاح قصطلح معه 
عل هذا الاسم و الميدع » 7ء . 

وجاء فی التلوعحات د فإذا کان شيا واجیا بفیره دا نما وواجبا به وقا 
ما ولم يكن أن يقال للحادث إنه واجب به داتما » فالأول هو أحتى باانسبة 
إلى الفاعل والمفعولية ورت لم يسم مفعولا اصطلاحيا فلا مشاحة فيه 


. ) وقد #احد الملتان ك) فى القالب الكل للماء ( النلوعات‎ )١( 
. المشار ع والطارعات . المعمرع الاس‎ )۲( 


— £ 


فلنخرع له اما وهو الإيداع ¿ ١(‏ . 
- والإبداع لنة من أبدع الثىء اخترعه لا على مثال : الله , بديع السموات 
والأرض » ٠۴<‏ فالمراد بالإيداع إذن هو إبجاد الثىء لاعل حسب صورة أو مثال 
سابق بل وفق إرادة الميدع وعنايته » وإذن فالقول بالإبداع يتعارض مع 
مايقرره الافلاطو نيون الفائلون باحتذاء الصانع للماذج الأزلية » وهو يتعارض 
أيضاً مع ما بفغرضه المقلنون من ار تباط ضرورى بين العلل ومه لولاتبا ها دام 
تحت تدخل لإرادة المبدع وعنايته . 

على أن مطابفة فعل « الإبداع » للفيض الذورالى فى الأفلاطو نة المحدة 
عا حتاج إلى كثير من الفحص وال قيتق . 


۵ — الوط وا لرک 

وهذه قاعدة من آم القواعدالى يخوم عاما بيد البناءالا نطول و جى فى مذهب 
الإشراق . وبين ند أن الفاسفة الأرسطة لانقبل مطقاً الرآى الذى بقرر جواز 
صدور الوسط عن اركب استناداً إلى أن البساطة جوهر بة فى طبيعتا فلا تقوم 
على تآ لف عناصر ای لا لصدر عن شىء هو فی طعته عناصر متا لفة أى كارة 
مهما تكن قوة انسجامما أو مزجا ۽ جد من ناحية أخرى أن السمروردى نكر 
آنه جوز أن بحدث من جموع أمور آثر غير الذى بحدث منأفرادها كل على حدة . 
وبجوز أن محصل البسيط من أشياء #خنلفة لابا حقيقة بل بالعو!رض ؛ فإذا تسلطت 


)١(‏ التلوغان المرشية .الورد الأول . اانلو.ع الكااث » واللوع الرابم.« الإيداع هو أن 
یکون وجود شیء عن شىء غير متوقف على غيره أصلا كادة ووقت وشرط ما > وهو غي 
التكون الوب إلى المادة والإحداث الوب إلى وقت وأعلى مهما » وكل «سبوق بالمدم 
غیړ مدع طاجته إلى حضور أ ما ٥ا‏ ذکرنا » . 

(۲) سورة البقرة آية ۱١۷‏ . 
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أهمة من أنوار عليا على نور قاهر ما » فإن جموع هذه الأشعة مع ذات النور 
إلقاهر تكون سببا فى إبجاد معلول جديد بسيط » فا لعل المىكبة إذن قد صدر عنها 
معاول بسبط : « النور القاعر بجحوز آن حصل عنه باعتبار أشعته أمس لا ماله بل 
يدر عنه ما يصدر عن بعض الاعلين باعتبار أنوار كثيرة شعاعة فيه قيصير 
كز للعلة فيحصل من الجموع المعلول خالفاً له م المعلول بقل الور من أشعة 
أخرى ما قبلت علته وزيادة شعاع من علته فيقع اختلافات كثيرة فى القواهر , 
وجوز أن محصل من جموع أمور غير ما حصل من أفرادها » و يجوز أن يكون 
البسبط حاصلا من أآشاء . > )١(‏ 


EEE 
. ۴۸١ حكمة الإشراق  الفاة الثانِة - فصل ۱۱ - س‎ )١( 
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الفهل الأالى 
الفيض وترآيب الموجودات 


تكلمنا عن الواحد وصفاته وريد الآن أن نتناول خاصية من خصائصه » 
وهى كيف يشيد الوجود؟ وما هو الأساس الذى بقوم عليه الفيض الاورالى ؟ 
وكيف يتم بناء الوجود من نور الانوار إلى آخر المراحل الوجودية ؟ 
وما هى الحدود النى نى عندها أثر الواحد الا نطولوجى © ؟ 


١‏ - إن أول ما نلاحظه هو أن الواحدالحقيقى وهو الواحد من جميح 
الوجوه _ أى الواحد فى صفاته وذاته - لا يصدر عنه من حيث هو كذلك أ کر 
من معلول واحد وإن كان من الممكن أن يصدر عله ائنان كانا ٠‏ إما نورين 
وما ظلتين وإما أحدهما نور والآخر ظلبة » فإن كانا نورين وجب أن تخصصا 
ليختلفا وأن يكون هذا التخصص ميئة عارضة نورية أو ظلبا نة وبحب أن يكون 
فى مقا بل هذ ن الورين الصادرىن جتان قى الواحد . وإذن فسنفترض تركب 
ذاته » ولکلا بسيطة فتمتنع الجبتان › ومن مم تلح التخصيص بين الصادر بن 
فيتشاءما وإذن فيمتنع صدور الانين مما وإذن فلا يصدر عن لور الانوار 
إلا واحد © . 

ويتذاول السهروردى هذه المشكلة فى موضع ٠<‏ آخر فيذكر » أن الام 
الوحدانى أثره وحداى ء فإن الواحد من جيع الوجوه إن صدر عله اثنان ٠لا‏ بد 
من اختلاف ما بين انين إما بالحقرقة وإما بعرض › وإذا اختلف المعلول 

(1) اتنہاء تنازايا ۰ 

(۲) حكمة الإشراق » القالة الثانية - الفةصل الأول . 

(۴) المشارع وااطارحاتءالممر م الثااث »دصل .٠١‏ 


— ٤۷ 


بالعرض فيكون هر قد أفاد العرض الفير الحفق فى الاثنين وقد أفاد ذات. 
كل واحد والعرض الذى فيه وهما بالضرورة مختافا الحقيقة » فنى اللة لامد وأن 
يصدر منه ختلفا الحقيقة » وإن لم يكن اختلاف الحققة إلا فى زى المهتركين. 
أو الخصص والخخصص . وإذا اختلف القتضى اختاف الاقضاء » وإذا اختاف 
الاقتضاء اختلفت جبة الاقتضاء ‏ وإذا كان كذلك اختاف فى ذاه جهتان » وقد 
كان وحداناً وهذا عال » وما يذ كر هيا آن اقتضاء أحدهما غير اقتضاء الآخر » 
فکيف کون جېة واحدة بقتطى شيا ولا رقتضيه ؟ ورعا كنك أن لستبصر 
أنك بإرادة واحدة لا تفرع إلى إرادات كثيرة لا يكن أن تفعل أفاعيل كثيرة . 
كيف والفاعل الواحد فى مادة واحدة بشرايط متفقة لا جوز أن يفعل فعلا 
وخلاف ذلك الفعل ؟ واه تعالى أعلم » . ولا تختلف هذا الد ليل كثيرآً عن الدايل. 
الذى أورده فى حكة الإشراق بل إنه يزيد عليه حين بكار عن وحدة الفعل 
لماعل الوأحد . 

٠؟ ا هذا الصادر الأول ؟ وما مركزه فى الثر تيب الوجودى‎ ٢ 
الصادر الأول نور جرد وهو الواسطة بين نور الانوار وا)موجودات وهذا‎ 
الصادر الأول لاكثرة فيه أصلا ولا تلحق به المادة من ى وجه » « فأرل‎ 
ما جب بالاول شىء واحد لا کثرة فيه آصلا ولیس حسم فیحتاج إلى بان بل هو‎ 
نور مدرك لنفسه ولباره وهو النور الإداعى الأول ولا مكن آشرف منه وهو‎ 
. ٩( » منهى الممكنات‎ 

وذكر أيضاً فى حكة الإشراق (“ » , ثبت أن أول حاصل بنور الأ نوار 
واحد وهو الور الأ كرم والثور العظم وريا ماه بعض الفملوية ممن » . 
والدلل على أن أول صادر من نور الأنوار هو هذا النور الأقرب هو أنه 
جج > ج 

() هيا كل الور ء اليكل الرابع . الفصل الثالك . 

(۲) حكة الإشراق » ص ۴١١‏ .” 
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لو افترضنا صدور ظلة عن نور الأنوار لامتنع صدور شىء بعدها و لتوقفت 
سالة الفيض الوجودية » ذلك لان الظلبة موات والموات لا يصدر عله شى. 
والواقع أيضاً بدحض ذلك - أى انقطاع سلسلة الموجودات النورية - إذ أن 
هناك أنوارآ مشرقة » وإذن فليس الصادر الأول ظلبة » ومن ناحية أخرى 
لو صدرت ظلمة عن نور الاوار لاقضى ذلك وجود جېة ظلما رة يڏا ته تعالی , 
وهذا مستحيل ک) بنا فى الفقرة السابقة » وإذن فالصادر الأول ويسميه المشاؤرن 
عقل الكل أو ء المةل الكلى » كا أورده أرطو وهو عتل الملك الحبط ويسمه 
السروردى فى اليا كل , النور الإداعى » الأول نسبة إلى صدور المي جو دات الى 
تحته عله » ونی حكة الإشراق , النور الأقرب » وفى التلوحات , العةل الأول » . 
وكذلك فى اللمحات ون المارع والمطارحات :وأما فى الرسائل الصوفة فإنه 
يتخذ طابعا رمزيا ؛ فى رسالته الصوفة , أصوات أجلحة جيراثيل > ٠‏ يسميه 
, ايخ » ٠‏ وف « مؤنس العشاق » > بسميه , الجال > مشيرا بذلك إلى مثال 
ابال عند أفلاطون » وهكذا تتعدد الاماء لمسمى واحد » واختلاف الأعاء 
هذا راجع إلى اختلاف مصادر التأثير ؛ فن الكتب النى تقترب من المحائية 
وتلخصا يسمى الصادر الأول , بالمةل الأول » وف الكتب المتأرة بالنزعة 
الإشراقبة يسمى « بالنور الأول» . وآما فى الرسائل الصوفة فإن التسمية تتش 
مع القصة الى نتخذ شا صما كر موز لنختن وراءها المعالى الماد عرضبا . 

م النور الإيداعى الأول أو الأقرب إلى نور الانوار وهو الذى يسبب 
أفلوطين العقل الأول أو الاقنوم الأول ويضح فيه المحل الافلاطونة ويجمه 


)١(‏ رسال أصوابأجنحة جبرائيل . لرجبا عن الفارسية كوربان وبول کراوس » راج 
الحلة الأسيوية :ولو سودمر سنة ۱۹۴۳۵ ص ۸۲ . 

(۲) راجم رسالة « مؤنس العثاق » نعرها كوريان فى عل الباحت الفاسفية ۱۹۴۲ - 
۴ ص ۳۷۱ £ . 
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هرز ة الوصل بين الواحد والفيوضات الا لية » ويكاد بعض المغسر ن للا نلاطو نية 
إلعدتة أن يضيةوا للعقل الأول أو الأقنوم الأول بعض الصفات الى بتصف ہا 
إلواحد وأن بج لوه منتى درجات الوصول لاصوفية وأمل العرفان . وهو 
لا تلف عن نور الأنوار من حيث النوع ولا يتخصص يئة ظلبانية مستفادة 
من نور الانوار إذ آن فى ذلك تسلا بتعدد جمات نور الأنوار على ما أرردنا 
آ نفا .و بلحصر اخنلاف نور ال نوار عن الور الأقرب فى شدة النورية » فالأول. 
أشد فى كال النوربة من الثانى » وأسرى هذه النسبة التنازلية فى سدسلة الا نوار 
الجردة التى تصدر ما يى النور الأقرب » فكل جوهر نورالى أفل فى الکال. 
والنورة من الذى يسمه والذى منه [شراقه » ذلك لأت , اليد أآتم 
فى درجة الكال من المستفيد» وتحدد صراتب الانوار الجردة الصادرة 
عن نور الا نوار لا باعتبار ال نوار المستفيدة من [شراقانما » ذلك لان‌هذه الةوابل 
أى الانوار المستفيدة لا تستفدد إلا بقدر ماهى مستعدة لقبوله بطبيعتها » 
وما تنعين هذه المراتب من ال كال والنةص للانوار ببعدها أو قرم من نور 
الأنوار لان المد والقرب بؤثران فى درجة النورانية من حيث شدة شراق 
الواحد على القريب و نةصها على العيد . 

۽ س وعصل الفض دون انفصال جزء ما عن المفبض لان الانفصال 
دالاتصال من خواص الاجرام لاالانوار النجردة . فكا أن الشمس تنير الأجسام 
الى تشرق علا بدون أن تفقد هى من جوهرها شيثاً كذلك نور الانوار . 
دوجود نور من لوز الاو از ليس أن فصل مله شی۔ > فقد علبت أن 1 
الانفمال والانصال من خواص الأجرام > وتعالی تور الأنوار عن ذلك 4 
بآن يقل منه شىء إذ المننقل لا يكون جوهرا» (1) » « وقد ظن بعض الاس 
أذ الشعاع جسم وذلك باطل إذ لو كان جما لكان إذا سسدت الكوة بغنة ما كان 
و چچ ر کے 


() حكة »> المةة الثانية » الفصل التالى . 
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يغب » . ٠‏ ویذكر الشارح نى موضع آخر , آن ا كم الفاضل زرادشت زءم 
أن أول ما خلق م۵ن الموجودات جمن آرد مشت م شېر دور 2 اسفدارمز 
م حرداد م مرداد » وخلق بعصم من بعض ک) بوؤخذ السراج من السرا 
من غر أن لقص من الارل شی ورآم زرادگت آی انصل er‏ واستفاد مم 
الملوم الحقيقية » ° . 

آى أن سلسلة الفيوضات الى تصدر عن الواحد لا تنخذ طابعاً جسما نيا ء لان 
ورا اد غر رکب من أجزاء فصل ع جرڙء منیا ۰ بل ھور وأحد سط 1 
واحد من یح الوجوه ك) أشرنا . وإذن فالاشعة الصادرة ليست جسمانية ؛ 
وتسمى الاأشعة الصادرة عن نور الأنوار والفايضة عل انور اجرد بالور 
الاح » وهو نور عارض وهذا الذور المارض يقم إلى : ها يقوم فى الااجسام . 
وما يقوم نى الا نوار الجردة » وذلك لافقاره إلى جوهر يقوم به يكون له ثاب 
أو بجرد لا يتطاب اتال مصدر الإشعاع أو انفصال جزء منه » بل تطلب فتط 
شرطا اساسا يتظم الوجود النورانى بأسره » وهو استعداد القابل أى المستعد 
)١(‏ حكة إشراقة حكومة س ۲١١‏ مقالة ٣‏ 

(۲) شارح حكة الإشرافى . راجم أبضا رسالة أصوات أجنحة جرائیل ١‏ عل أن لادی 
سبدانه وتمالی عد کلان کری تبث من کفاته ااذورانة آى من شاع سماه وجه الكرع ؛ 
وإعضا فوقاأبءض وذلك أنه تزل من التق كلة عايا ليس أعظم مها واسيتها فى قدر نورها 
وجاا من سار الكلات ثل نسبة الشمس من سار الكوا كب > وهذا مراد ما ورد فق الخد 
هن رسول الله ٳد ال E:‏ لو کان وجه الس ظاهرا لکت ميك هن دون الله €‘ وهن 
شاع تلك ااكامة تذبعث كا أخرى وعلى هذا واحدة بد الواحدة حى يكال عدد تلك الكلا 
وآخر تلاك الكايان جبرائيل عليه السلام . 1 

واليكليات الفار-سية الى أوردها مى : مهمن - الذور الأول » ارديهشت - النار »> أى إداد“ 
إلى العةل وشمريور واسةندارمد أسماء عقول نورانية وخرداد صاحب‌النبات ومرداد صاح ال ٠‏ 


(۳) مقال ۲ » فصل ۷ حكة . 
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ولإراق لقبول الشعاع » وحصل هذا القابل إشراق عةلى وهيئة نورانية فى ذانه 
للد تعداد المغتضىلذلك + أما الممشر قأىالمعطىلشعاع وهو جوهر عقلى شارق » 
فى علته جبة تةنضى ظروره وهذه الجبة تر جح فى سلسلة العلية والمعلولية إلى قور 
إلانوار وهو الصدر الأول والاأخير لجرك الإشراق ‏ ويقوم إشراق الواحد 
عل ميدأ الخيرية المطلقة ۽ وبحب أن ميز هنا بين ابحاهين لللإشراق : الانجاء 
أو الأساوب الأول وهو لا بتطاب قابلا أى موضوعا للإشراق » والاتجاه الثاني 
بتطاب هذا القابل . وإذن فالاتجاه الأول بناء يشيد الوجود و مقتضاه تقظم 
سللة الأأنوار الجردة فى نظام تنازلى حك . فالواحد يصدر عنه الأور الاقرب 


أو جمن ؛ وهذا الور الأقرب يصدر عنه النور الثالى وهكذا : 


أما الاتجاه الثانى فو يتمثل فى فيض الأشعة السانحة على الا نوار الجردة 
المرجودة بالفعل فى سلسلة الو جودات النورانة وقد يكون لمذه الأشعة أثر الى 
مشید کا سفبين فا بعد » وهذه الاشعة تتمثل فى إشراقات إيستمولوجية وأخرى 
حافظة للاوجودات وعاملة على دوام اتصالطما بنور الانوار . والموجودات 
النورية هى عقول الأفلاك عند أرسطو وكذلك عند أفلوطين ؛ وقد تأثر ان 
سينا هذه النظرية و ما ارتآء أفلوطينمن وضعه لمشل أفلاطون ف امل الأول 
دهو الصادر الأول عن نور الانوار » وقد جعل اسن سينا إشراق المعرفة متقدما 
على التكوبن الوجودى ف المرتبة ؛ فتعقل العقل الأول واتجاهه ليدأ الأول 
هو الذى أوجد العقل الثانى . و نعقل العقل الأول لذاته بالنسبة للواحد - وذلك 
يقتضى صفة الإمكان إلى جانب الو جوب - هو الذى أرجدالةلك المحبطأو الرزخ 
أ حيط كا يسميه السروردى ۽ وعلى هذا فالمعرفة سابقة على الوجود» والسبق 
هنا لوس زمانيا » ذلك لان مذهب الفيض قوم على أساس الصدور الضرورى 
ف غير الزمان . ودوام إشراقات الاشعة الميدة والحانظة بجعل حركة التنوو 
عق مستمرة » وكذلك حركة الإيحاد ‏ ذلك أن دوام الإشراقات وتجددها 


— Nor — 


وكذلك الانعكاسات الصادرة عنبا بوجد حركة دانمة فى افمكل الوجودى فليس 
إذن بئاء الوجود ثابتا بل تحن أمام مذهب حرك بفترض استمرار الإبجاد 
فى العام لدوام حركة الإشراق » و مكنا أن نسميه مذهب الإاد المستمر 
ولا عكن أن نقول خلقاً مستمراً » لأن الإبجاد هنا ليس خلا » إذهو إبجاد 
ضرورى لا بتصف رصفة زمأنية . 

ه ‏ تبين لنا [إذن أن الإشراق صفة عقاية لا زمانية ولا مكانية فلا تنطبق 
عاما صفتا الاتصال والافصال لامتناع وجود حيز ۽ وهذا الوضع المذهى 
بؤدى بنا إلى موقف عقلى حض ويشكك فى وجود عالم الأأجسام. وهذا ما رقرب 
إلى حد كير من موقف أفلاطون بل من المدرسة الروحية حينا تحمل المالم الحسى 
آوهاما وأشباحا . 

وأما مقار نة الأشعة الصادرة من نور الانوار بأشعة الشهس فى مقارة 
بجازبة مع الفارق العظم » فالأولى عةلية روحية والأخيرة جسمية ۽ وقد أخطاً 
القدماء حينا اعتقدوا أن حرارة اكمس لا تنةص بدوام إشماءبا ولذلك فقد 
وقع السروردى فى نفس هذا الخطاً حينا شه نور الانوار من حيث دوام 
إشراقه دون نقصان باكمس وإشعاعما إذ أن الثابت فلدكيا أن الشءس كرم 
سعاوی تقل حرار تما بدوام [شعاعبا 

وخلاصة القول أننا مام مذهب عةلى يتظم سلسلة من الموجودات الذوراثية ؛ 

تاركب فی تر تیب تنازلی ابندا من نور الا وار ويصدر بعضما عن عض صدوراً 
ضر وریاً » وأساس الصدور أو الإشراق الخيرية المطلقة . 


۳ س 


الفصل الَاابٌ 


١‏ - من الواضح أن استمرار الإشراق أو افيض عل النحو الذى فصلا 
لايؤدى إلى تقرر عال الأجسام > سواء كان وجوده حقيقيا أم وهميا لر بر 
الواقع امحسوس . وقد أدرك هذا أعحاب المذاهب الما ابة والروحية غاولوا 
حاولا للمشكلة لا تختلف فى مبناها عن إقامة عالمم وعمى انقيادآ لمطالب الحس 
الواقعية ولا خرج تفكير أفلاطون أو أفلوطين أو ابن سينا أو السهروردى 
عن هذا النطاق . لحاول إذن أن نتعرف الطريتق الخاص النى سلكه الشيخ 
الإشراق لإقامة عام الظلام والكثرة . 

٢‏ يصدر عن نور الا نوار النور الأقرب وليس فيه كيرة » لاقتضاء 
ذلك وجو د كارة فى نور الانوار » وكمذلاك ليس الصادر عنه برزخا أى جوهراً 
اقا ن ذلك بؤدى إلى توقف سلسلة الفبيض لان النور لا يصدر عنه ظلام » 
وإذن كيف نفسر وجود البرازخ أى الأجسام من الناحية الميتافز رقرة ؟ 

الور الأقرب له اعتباران : فقر فى نفسه لإمكانه فى نفسه باانسبة 
إلى فور النوار ٤‏ غی بالاول لوجوبه به ؛ فتعقله افةره يتج عنه 
ميئة ظلبانة هى جم الفلك ا حط › وتعةله باعتبار غناه ووجوبه بالأول 
بحصل منه نور برد آخر » وهكذا نستمر ساسلة الإشراقات : 
فلا يصدر عن واجب الوجود الواحد جسم »> فمجب أن يكون ااصادر عنه 
جوهرآ عقليا وهو أعظر جيع الممكنات قدراً وشوا فی اقتضاء الوحدالی فا اتی 
ا الجسم » وليس إلا أن العقل الأول له ماهية ووجوب بالغير وإمكان فى نفسه 
د لالة » فبتعقله الوجوب ونسبته إلى الأول يوجد عقلا » وما يعقل 


(۱۰ ااسهر وردی ) 
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من إمکا نه چرما فلکیا و عا يعقل من ماهیته نفساً , () . 
ويقول فى اهيا كل ٠‏ : , التور الإيداعى الأول لا عكن أشرف منه » وهو 
منتى الممكنات ١‏ وهذا الجوهر كن فى نفسه واجب بالأول » فقتضى باسبته 
إلى الأول ومشاهدة جلاله جوهراً قدسيا آخر » وبنظره إلى إمكانه ونقص 
ذاته بالاسية إلى كر ياء الأول جرما سماو يا » وهكذا الجوهر القدسیالثالى بقتضی 
بالنظر إلى ما فوقه جوهرآً جردا » و بالنظر إلى نقصه جرما ماو ا إلى آنكرت 
جوأهر بجردة مقدسة عملية وأجسام إسطة فاكة » . 
وجاء فى حكة الإشراق , ولا ل يصدر من نور الانوار غير الور الأقرب » 
وليس فى النور الاقرب أيضاً جات كثيرة فإن الكثرة فيه رجح إلى كيرة 
ما بقتضبه فيفضى إلى تکار نور الا نوأر وهو حال ؛ فان حصل به رزخ واحد 
ولم صل منه نور لوقف الوجود عنده ولم حصل شىء ولیس‌کذا »[ذ ی البرازخ 
كيرة » وف الافراد المدبرة . وإن حصل من اللور الاقرب أيضاً نور جرد 
وهكذا من هذا النور نور بجرد آخر فلم يتأد إلى الرازخ » مم ما دام كل واحد 
نورآ » فن حيث نوريته لا حصل منه الجوهر الغاسق › فلا بد وآن يكون النور 
الأقرب بحصل به رزخ ونور برد » فإن له فقرآً فى نفسه وغنى بالأول. فلهتعقل 
فقره وهو هيئة ظلمانة له » وهو يشاهد نور الا نوار ويشاهد ذاته لعدم الحجاب 
بينه و بين نور الأنوار » إذ الحجب إنما تكون فى البرازخ والغواسق وال بعاد 
ولا جبة ولا بعد انور الاانوار ولا للا نوار المجردة بالكلة > فیا یشاهد من نور 
الأنوار يستغسق وبستظل نفسه بالقياس [ليه » فإن النور الام يقر اللود 
الأنقص . فبظبور فقره له واستخساق ذاته عند مشاهدة جلال نور الأانوار 
بالنسبة إليه عصل منه ظل هو البرزخ الأعلى الذى لا رزخ أعظم مله › وهو 
)١(‏ اللمحات »> الامجة الرابعة > س ٠١١‏ عخطوط . 
(۲) هیا کل النور »س٦۲‏ . 
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"الط المنكور ۽ وباعتبار غناه ووجوبه بنور الا نوار ومشاهدة جلاله وعظمته 
عصل مله بور جرد آخر› فالرزخ ظله وألنور القام ضوء مله » وظله إا هو 
اظلبة فقره » ولسنا نعنى بالظلبة إلا ما ليس بنور فى ذاته هبناء ١(‏ . 

۳ والذى نستخاصه من هذه الأصوص هو أن الغنى والفقر هما الو جوب 
والإمكان » فالطابع العا ظاهر واضح » لأن المشائية الإسلامية أقامت فلسفتا 

على فكرتى الوجوب والإمكان متأثرة فى ذلك بالافلاطو نية المحدثة » فأ فلوطين 
بقم سلسلة الفيض على هذا الأساس , المقل الأول أو الاقنوم الأول حيا 
يشاهد الواحد يعر بنقص بالنسية إأيه لمکا نه بالنسبة إلى ذاته فصدر عنه 
الفلاك الحط وبتعقله لذاته باعتبار وجوب وجوده بالآول ينتج عنه عقل 
انی وھکذا ع ۲7 . 

وكدذلك ابن سينا بذكر (") , أن المعلول بذاته مكن الوجود » وبالاول 
ءواجب الوجود ( ووجوب وجوده بأنه عقل ) وهو يعقل ذاته » ويعةل الأول 
ضرورة فيجب أن يكون فيه من اللكئرة معنى «ةله لذاته مكلة الوجود فى حد 
فا ردقل وجوب وجزده من الآرل المحقول بذاتةء وعقَله الأول 
العقل الأول يلزم عثه عا يعقل الأول وجود عةل نحته وما يعقل ذاته وجود 
صورة الةلك الأقصى وكاذا وهى النفس . وبطبيعة إ[مكان الوجود الحاصلة له 
المندرجة فى نعقله لذاته وجود جرمة الفلك الاأقصى المادرجة فى جلة ذات اللاك 
الأقصى بنوعه ‏ وهو الام المشابك للقوة » فما يعقل الأول يزم عنه عقل وعا 
ختص بذاته على جبتيه » اللكرة الاولى جرا : : أعنى الادة والصورة » والمادة 
بتوسط الصورة ومشاركتها . > وكذلك , وأ نت عل أن هنا عقولا ونفوساً 


. ٠۴١ حكة الإشراق » ص‎ )١( 
التاسوعات » رال الأظانے الثلالة . ا‎ )۲( 
. ۲۷۷ النجاة » ص‎ )۴( 
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مفارقة كثيرة » فحال أن بكون وجودها مستفاداً وط ما ليس له وجود 
مفارق . . إن المعلول بذاته عكن الوجود» وبالأول واجب الوجود ووجوب 
وجوده بأنه عةل وهو يعقل ذاته ويعقل الأول ضرورة » فيجب أن يكون فيه 
من الكترة : )١(‏ معنى عقله لذاته مكنة الوجود > (۲) وعقله وجوب وجوده. 
من الأول ( المعقول بذاته ) » (۳) وعقله الأول . وليت اللكمرة له من الأول 
فإن إمكان وجوده أمر له بذاته لا يسيب الأرل بل له م الآول. 
وجوب وجوده ع () . 

وإذن فقد اتضح تطبيق فكرتى الوجوب والإمكان على السلسلة الوجودية. 
الصادرة من نور الا وار سواء عند أفلوطين أو ابن سينا أو الهروردى . 
ولكن مصدر الإمان لا برال غامضاً » فكيف يصدر ماهو عكن عن الصادر 
الأول أو النور الأقرب مع أن الصدور ضرورى اقتضاه كال المبداً اللأول. 
کا تفبض الاأشعة عن الشمس ؟ 

وني مذهب يوم على الصدور الضرورى لا يوجد تبربر مقنع لفكرة 
الإمكان . إذ يوجد فى المعلول الأول ثالوث ٠‏ لا يأ تيه من الواحد . ولا كن 
أن نقبل التصو ر الأدن الذى يقدمه أصحعاب مذهب الفيض حينا يتكلمون عن 
نظر الصادر الأول لذانه وللواحد » فا دام الصدور ضروريا فلا كن أن يصدر 
عن المقل الأول ماهو مكن ممما قيل فى درجة كال النور الأأقرب بالنسبة. 
لنور ال نوار . وأم آخر وهو أن الإمكان فى ذاته فكرة عقلية حضة » أما نقابل. 


. ٠۹٩۹ الشفاء > المفالة الماشرۃ‎ ) 4٠١  :٠١ ( النماة‎ )١( 

(۲) راجع کارادی فو : ابن سینا » س ۲٢۷‏ حیٹ بقول « وکنا لاری کیف ۶کن 
أن تكون أوجه المعرهة النتلفة الى تنب للعلة الأولى وللعةول الصادرة مها »> كيف كن 
أن يكون فل الممرفة هذا وحده سيا فى إتجاد أجام وتفوس الموجودات الفاكية » . 

راجم أيضا » كوربان : علة المباحث الفاسةبة ص ۴۷۱ سنة ٠۱١۹۴۳۴‏ 
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'المادة مع الإمكان فو تقابل الصفة مح الموصوف » وقيام الإمكان كفكرة 
عقلية فى الذات ليس مير كاناً لإبعاد الجسم على الرغم من أن التمقل فى مذهب 
الفيض أساس الإبجاد وهو الإشراق » والإشراق ليس من نتابجه الإمكان 
أو المادة . وأا ما قلبثا الأراء فإن وجود الأجسام يظل بدون تبر ر معقول » 
'إذ لا سند له من المذهب أو من الإشراقات الصادرة . 


۽ ونلاحظ أن المعلول الأول له ثلاث جات : يصدر عنه العقل الثالى » 
و نفس الفلك الحط والفلك الحط نفه - وقد أشار أفلوطين إلى هذا وكذلك 
ان سینا وآورده السہروردى فى معظم كتبه » ولكنه فى حكة الإشراق بتخذ 
موقفا غير ثابت فمو تارة يشير إلى الثالوث الصادر عن النور الأقرب وطورا 
يكتتنى بذكر المقل الثانى الصادر عنه والةلك الحءط كأن العقل الثانى هو عقل 
الفلك المحط . وبدو هذا القلق كلتيجة لتفسير ابن سينا فى النجاة ٩‏ لانفس 
الصادرة وجرم الفلك الحيط علىأنمما علة صورية وعلة مادية أو صورة وهيولاء 
والسروردى برفض ف-كرة الصورة والميولا وماجبا مماجمة شديدة فی کتابه 
حكة الإشراق ويستعہض عن اهيولا بالمادة المطلقة "° . 

ه ‏ تين لنا أن المقل الأول هو الصادر الأول عن نور الانوار وعه 
إصدر المقل الثانى وعن الثاتى يصدر الثالت » فإلى أى حد تةف سلسلة الفيض ؟ 

تتخذ الا فلاطو نية المحدثة هذا الموقف و ينتهى عندها الغيض إلى العقل الفعال » 
وكذلك يفعل الفاران وابن سينا و تلاميذم وم القاثلون بنظرة العةول المشرة . 
فا تفصيل هذه النظرية > وما علافتها بموقف السمروردى فى إقامته لعالم اللور ؟ 


س ے 


. ۲۷۷ النجاة س‎ )١( 
Prima materia. (r) 
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الفعل الال 
نظر بة العقول العشرة 


إلى أى حد قبل الهروردى نظرية المقول الەشرۃ ؟ م کف تأر ما 5 
وللإجابة على هذا الال جب أن عرض أولا تاريخ الهكاة وأصوطا 
فى المذاهب السابقة على الإشراقية . 

وهذه النظرية وضءها الفارانى »> وقد أسندت خطأً إلى أرسطو 
و کا أن تعر عل لاض الا سس اتی قامت عامما عد أفلاعاون مدلا » فنظر ته 
فى النفس يكن أن تكون أساا أو حافزاً للقول بالنةس الدكاية أو العالمية ء 
والقول بالنفس الكلية موجود أيضا عند أرسطو الذى جعل لكل فلك من 
الأفلاك وكوكب من الكوا كب نفسا خاصة ۽ وعكن أن نجد أبضا مصدرا ذه 
النظر ية فى نظرىة الافلاك الأرمطبة وحركاتما ۽ والكننالا نستطیح أن نذقت 
إلى حد بعيد فى تقرر أوجه أأشبه بين موقف أرسطو من الته والدکواکب 
وموقف أحعاب نظرة العقول العشرة من الواحد والصدورات . ذلاك لأن اله 
حسب أرسطو موجود ضرورى وكذلك هذه اللكواكب والافلاك . فاا 
موجودات ضرورة » ما أدى بفلاسفة المسلدين إلى الاعتقاد بأن فاسفة أرءطو 
تؤدى إلى الشرك بالته » انها بجعل من نوس الافلاك وااكواكب موجودات' 
ضرورة إلى جانب الته ۽ على آنه جب آن تتضاءل هذه الموجودات حى لا آساوی 
الله فى الوجود »وهذا ما حدا بالفاراى وان سينا إلى اعتبار الله الموجود الوأحد 
الضرورى وما عداه فهو مكن . وذلاك انسياةا مع التيار الافلاطولى الحديث 
الذى قوم على مبدآ خطير بناقض الارطية > وهو تقس عالم الموجودات 
إل ضرورى وعكن > ذلك اللقسم اذى ألزم لارا وان سينا نفسمما به 
کأ ساس لنقسم الوجود . 
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وسنرى فما بعد أن هذه الموجودات الممكنة تتلاشى وذاك حينا انى تيار 
التآليه المطلق إلى مداه » أعنى حي نأ كد هذا التيار وكان من نتانجه أن نن 
الفلاسفة أى موجود سوى اله » والتعبير عن هذا الموقف فى لظرة وحدة 
الوجود , لا موجود إلا الله » . 

على أن هؤلاء الذين تمرضوا لذظرة العةول العشرة لم يعتقدوا eri‏ 
يضعون نظربة تخا لف المبادىء الارطة » بل على العمكس كانوا على يقين تام 
بأنہم بتمشون مع أرسطو ولا خا لفو نه فى شىء ؛ وأما مصدر هذا الوم الخاطىء 
فېو آم قد تلةوا الأرطبة مثو بة بالافلاطو ية ا دة . ومن أصدق الادلة 
عل ذلك كتاب الالوهية أو أثولوجيا أرططا ليس وقد تلقاه المرب على أنه 
لار طو وواقع الاس أنه منحول وأنه مقتطفات من التاسوعات الافلوطينية › 
آى أنه ءرض ححيح لنظرية الصدور الافلوطينة(“ » ثم كتاب التفاحة وهو 
أفلاطو نى النزعة ترجه السربان على أنه لار طو وذاع بين المرب على هذا 
الأساس ؛ وكذلك كتاب العال أو المبادىء الإمبة » وقد اسب خطأً لار طو 
وآذاع جيوم دى موربك أنه لديو أسيوس الار بو باغى » والحةيقة أنه مق:طفات 
من د مبادی. اللاهوت › لا رو قلس أحد آتباع الا فلاطو نية المودثة () . ونخرج 
من هذا إلى التسام بأن التراث انى الذى كان متداولا فى منطقة الشرق الأادنى 
قد انتقل إلى الثقافة الإسلامية ءزو جا بالثةافات الدينية المختلفة الخداغلة » وتا 
إذا أرد:ا أن دد أصول مشكلة كثكلة العقول المشرة مدلا فلا رى عبها 
من أن ناق ضوء! على هذا الخابط . ولاشك أن للافلاطو نة الحدثة ضلهاً کیا 
فى تىكوين هذه الاظرية > فقد قال أفلوطين بصدور العةل الأول عن الواحد 
وأو ضح فى الرسالة الرابعة , الاقانى الثلاثة » وهى الواحد والمةل والنفس » 
a‏ 

. ٠١ تارج الفادفة فى الإملام  دى بور س‎ )١( 

(۲) راجع تاربخ الفاسفة الأورة فى الءممر الوسيط »> كرم ص ١ه‏ . 


11٠ — 


وأبان عن تساسل الموجودات فى صدورها عن الواحد › إلا آنه لم بعين عدد 
المقول الصادرة - وإلى جاب الافلاطونبة جد نظرية المابثة فى تأ ليه الىكو اكب 
السبعة » وكذلك موقف المزدكبة فما عختص بعبادة القد يسين القدماء النسة الذين 
تالف منهم الأرض اليرة(٠)‏ » وكذلك أيضا ما بذكره الما نوية خصوصا فى 
مسألة الصدور ؛ وعن المانوية والمزدكية أخذ الإسماعيلية والقرامطة أظريتمم 
فى الصدور ( النور المحمدى ). و بعكن أن يعد هذا المصدر الإسلاعی ذا آثر کبیر فی 
تكوين نظرية الصدور عند الفارانى الذى اعتقد أن هذه النظرية - الى تجعل 
بينالته والموجوداتأوساطا علوية » والى تحمل من الته خا لقا معا بشئُون العا - 
توفق إلى حد کبیر بين التعا آم الإسلامية والمذهب الأرسطى الذى بصور اله 
تصو را بنةصه الطا بع الديتى الحار الذى نلس أثره فى القرآن > . 


وقد تا بع ابن سينا ٠‏ الفارانى فى هذه الاظربة وتناوطا بالمرض والتفصيل 
ولم يزد علا شيا ذا خطر » حى أن ابن سينا فى نصوفه الإشراق اا 
إلى حد كبير بنفس النزعة الى تعد أصوها عند الفارانى والتى انتهت إلى أبن مسرة 


Cumont : Recherches sur le Mazdéisme, P. 49. (1)‏ 
La place d'Alfarabi, Madkour p. 103° (۲)‏ 
(۴) نظرية ابن سينا فى الفيض » راجم الجا وَأبضأً  Carra de Vaux, La‏ 
Métaphysique d'Avicenne‏ « فى فة الوجودالواحد » بصدر عله عقل خالس 
وهو الم لول الأول _ وعن الملول الاأول تصدر نفس وجسم الفلك (الحبط) الذى عبط بالمام 
وعقل › ومن هذا العةل تصدر نفس وجسم الكو كب الأ كر بمدا وهو زحل وعةل ثالث 
ومن هذا العقلالثالك تصدر نفس وجسم ال-كوكى القريب وهو المشترى وعقل رابع وهو عقل 
اللكوكب الذى :لى المشترى فى اظام اكوا كب » ويستمر ااتلل ءلى هذا اانظام . ٠ ٠‏ 
ومن عقل ااك وكبالا خير وهو القمر إصدر مةل أخر خااس وهو العةل الفعال > ومن العةل 

الفمال يصدر الما الاأرضى . »> 


— ۱۹۹ = 


الاندلسى () وابن سبعين ٠‏ وتبلورت عند الشاب السهروردى » واتهت 
فى أوجبا عند حى الدين بن عر بى. "و بمكن أن تعد نظرية العقول العشرة نظربة 
[سلامية صاغا فلاسفة الإسلام استنادا إلى خلبط من مصادر مختلغة أفلاطو نية 
وأرطة وأآفاوطبنية وفارسية اح ر 

٣‏ ولم وکن شہاب الدین السہروردى من غير شك بعيدآ عن هذا الحط 
الذى عوج بالفلسفة الأرسطة الممزوجة بالافلاطونية الحدلة وقد تبين لنافى 
مستهل البحث أنه قد تتلمذ على بجد الدين الجيلى أستاذ الفخر الرازى وبججد الدين 
هذا قد درس آرسطو . 

وقد تين لنا من دراسة كتب السمروردى خصوصا اللاحات والمطارحات 
والتلوعات أنه قد درس الأرطة دراسة عيةة حى أنه بنتقد الاطق الأرسطى 
خصوصا فى نظربة التمريف () وى موقفه من الميولا والصورة وهما الميدآن 
اللذان بقوم عابما الع الطبيعى عند أرسطو ؛ وهو بذكر أن بعض كتبه 
كالنلو حات تلخص للمذهب الارطى على الصورة الى وصل ما إلى الإسلاميين . 
وقد وردنا عبارة الدواآی شارح هیا كل الور عن أن السهروردی کان جارى 
المشائين فى كثير من مسائلبم . كل هذا يعطبنا فكرة وافة عن مدى ااصاله 
بالوسط الأرسطى وكيف أنه قد درس المذهب المشالى کا يذكر فى مقدمة حكة 
الإشراق وكذلك فى اهيا كل إذ قول إنه , كان كثير الذب عن طربةة المهائين 
أصحاب السكة البحثية إلى أن هداه الله إلى الحكة الكشفية وهى طريقة أهل 
الإشراق والذوق » أى آنه نبج نفس المنهج الذى لمك الغزالى من قبل من 
ا 

. ١۲ ابن ممرة » دارة ا)مارف الإسلامية »> الملعقى ص‎ )١( 

(۲) راجع الحلة الأسيوية نة ١۸١۴١‏ م الرسائل ااصقلية . 

(۴) فما حختص بى الدين بن عربى وفلسفته الصوفية راجم : أبو الملا عفينى « الفلسفة 


الصوفية عند عبى الرن بن هري » 
)٤(‏ حكة الإشراق ء القسم الأول . 


— ۹٣ — 


حیث بدئه بانتحال موقف عقلى خااص ودراسته لمذاهب الاقدمین ثم انهاه 
إلى مذهب آهل الذوق . ويوضح لنا الغزالى هذه التطورات فى كتابه , المنقذ من 
الضلال » إلا أن الفارق الأساسى بين الغزالى والسهروردى هو أن الأول كان 
يقصد من دراسته لمذاهب الأ قدمين الدفاع عن الدين نى وجه الفلاسفة الإلحاد بين . 
وواضح أن السروردى كان دارسا للفاسفة ومتصوفا يستيدف الحقيقة لا الدفاع 
عن الدين . كذاك وقف الغزالى عند حد التصريح عن انتهائه إلى طربقة أهل 
لكف » أما السروردى فقد أشار إلى هذه الطر بقة وأوضح ET‏ 
رمزى خصوصا فى رساثله الصوفبة , كرسالة الطير» «ومۇ اس العشاق» , وأصوات 
أجنحة جبراثيل » , ولغات موران » وغيرها من رساثله المختلفة . وقد كان موقف 
السهروردى من نظر بة العقو لالعشرة موقفاقاقا » فو بو بدهافى بعض كتبه مشلاللاحات 
والتلوحات و لكنه ينقضما فى حكة الإشراق وبقف موةفا قلقا فى رساثله الصوفمة 
فن , أصوات أجنحة جبراثيل » مثلا ينقد النظرية أولا نم يقبلها ثانيا : 

انتناول إذن موقفه فى مو ناته لر ليسة : 

) ۱( اللمحات : 

« العقل الأول . . بتعقله الوجوب ونسجته الأول يوجب عقلا . . م العقل 
الثانى فه الجبات الثلالة فمقتضى عقلا آخر وفلكا هو فلك الثوابت ونفسه »› 
ومن العقل التاسع الذى أوجب وجود فلك القمر و نفسه عقل عاثر هو المقل 
الفعال الفايض على العام العنصرى )١(‏ » . 

(ب) اللو حات 

« وإذلا يصدر عن الحى الأول إلا واحد » فإن استمرت السلسلة فى اقضاء 
الواحد فلا ينتهى إلى الجسم أبدا ولا يوجد» وللكنه قد وجد فلا يد من وقوع 


(۱) اللمحات س ٠١١‏ . 


— ۳ 


كثرة فى واحد . وأيضاً لا نصدر الأفلاك كبا عن عةل واحد . وأخيرا [ذ 
علبت أن لكل معشوق آخر . فيس إلا أن الملول الأول له إمكان من نفسه 
ووجوب بالأول » ويعقل الاعتبارىن وذاته ‏ قالوا : فلتعقله لوجوب وجوده 
ونسبته إلى الح الأول بقتضى ما أشرف وهو ءقل آخر › وبتعقله لإمکا نه 
من نفسه أمرا آخر هو جرم الفلك الاقصى إذ الإمكان أخس الجبات فيناسب 
المادة » وباعتبار تعقله لاهيته نفس هذا الفلك الحرك ( والشوق إليه ) م من 
الثانى بالاشليت أبضا عقلا وفلك الثوابت ونفا . ومن الثالك عقل وفلك زحل 
ونفسه وهکذا إلى أن تم الافلاك النسعة . والعةلل العاشر باعتبار مةل إمكانه 
عحصل منه ليولا المشتركة الى للعناصر » و باعتبار تعقل ماهيته صورها و باعتبار 
نسبة الوجوب إلى المبدأً نفوسنا الناطقة . وإتما ذلك يعاو نة الأجرام السماوية 
المناسبة » باشتراك كاما فى حركة دورة ؛ لاشتراك العنصربات فى مادة وأحدة .. 
والحكاء المتأخرون لا تبينوا إمكان التكثر أخذوا على أقل ما مكن وهو عشرة 
غير جازمين بامتلاع كر ما » ولم يفصلوا كثيرا بناء على مكنة التفصيل 
مى له قرعة ... (1) ى . 


«. . . لکل فلك معشوق کا عرفت ولا بعشق مالا عاق له معه بالمابة › 
فلا بد من الترتيب . والح ما أشار لبه امعم الأول من کر تہا . وکان عند 
کر من المتقدمين الكل نوع من الاانواع الجرمية مثال وصورة قامة لاف مادة 
جوهر عقلى يطابق المعنى المعقول من الحقيقة ور ما احتجوا بالإمكان 
الأشرف » وقالوا هذه الانواع أصتامما وهی رس منها وظلالا و باتفاقبم 
للعقول كيرة وافرة . . .)0 . 

سے 


. اللوعحات » الأورد الثاني _ الوح القااث‎ )(٠ 
9 اانلويح القااث ¢ الأورد الا‎ (۲( 


6 س 


ومعنى هذا أنه يعرض نظرة العقول العشرة كا وضعما الحكاء المأخرون 
ويتدارك فبقرر أن المقول - فى الحقيقة ‏ زبادة عن عشرة > ولكن الجكا, 
كتفوا بعشرة وتركوا التفصيل لمن #م-كنه قرعحته من إدراك هذه اللكارة , 
أى أنه بتخذ موقفاً فلةا » فيا هو بقرر أن العقول عشرة فى اللصوص السابقة 
إذا به بشكك فى هذا التقربر فى النص الأخير ورى أن هناك [مكا لإدراك 
أ کر من عشرة عقول ثم بحمح بين الموقف المشا لى والموقفالافلاطون الخالص. 
عا يدل على إدرا كه للمذهب الافلاطونى الأصيل فى جلته إذ أن ابن سينا وآتاعه 
من المشاين الإسلاميين جعلوا المالم المثالى فى العقل الأول الصادر عن الواحد 
وذلك تمعباً مع أفلوطين<“ . أما السمروردى فإنه بتكام عن عالم مستقل للشل 
ويذكر أن الحكاء المتقدمين قالوا به وهو بقصد أفلاطون ؛ وبرى أن أصحاب 
القول بالل يعتبرون آن لكل نوع جرمى مثالا فى عام الل » ومعنى ذلك أن 
هذه المثل كثيرة لكر أصنامبا فى عالل الأجرام » وهذه المخل هى الأصول 
ا لجقبقبة للدوجودات فى مذهب أفلاطون . ك) أن العقول هى الأأصول والوماأط 
الى بقوم علا الوجود فى مذهب الفيض ومعتى ذلك أنه على حسب مذهب 
أفلاطون يحب التسايم بأن العقول كثيرة وليست عشرة لالبا هنا لعتير مثلا 
للاوجودات الجسمية : 


وقد يعرض البءض على قبول السمروردى لنظربة العقول الءشرة فى النلو عات 
بأن هذا الكتاب خصص لعرض المذهب المشالى عرضاً أميناً وقد ظن الو لف 
أنه [نما ياخص آراء أرسطو ومنها هذه النظربة . ولكن كيف نستطيع أن نفسر 
موقفه فى رسائله الصوفية الإشراقبة التى ابتعد ما كثيرآ عن أآرطو و اظر يانه ؟ 


(۱) بضع أفلوطين المثل فى الأفنوم اثانى على أا محرد أفكار وممالى قاعة به وليت فة 
بذاتها وبذلاك يتفادى المشكلات الأفلاطونية واعءتراضات أرسطو ملمما . 


— 0 — 


(ح) الرسائل الصوفية : 

, أصوات أجنحة جبرائيل » () حيث قول : « نم سألته كيف يتعلق 
هؤلاء الشيوخ بك ؟ فأجاب : اعل أن الشيخ الذى حمل سجادته على صدره 
هو آستاذ ومر الشيخ الثاى الذى بحاس إلى جانبه » وقدأً ثبت اسم الشيخ الئان 
على جريدته » وهكذا الثانى بالنسبة إلى اثالث والثااث بالنسبة إلى الرابع حى 
وف ال اا آنا فإن الشيخ الناسع ثبت اسمی فی جردته وآعطانی 
الحرقة والتعلىم »> . 

وهذا الأص بعرض لاظر ية العقول العشرة بطر بقة رمزية تقرب إلى حد كبير 
من الطريقة الى عرض مما أفلوطين "> كلامه عن الاقاني فى التاسوعات » 
فالشيخ فى هذا اللص رمز إلى العقل , والجريدة » معناها « الوجودء » 
وأما و الحخرقة > د والنعلم » فما رمزا الصوفية . آى أن الفيض يتهى إلى المقل 
الماشر وهو هذا الشيخ الذى عكى عن نفسه قائلا , إن الشيخ التاسع أثيت 
ا می فى جر دته » وإذن فعدد العءقول عشرة هنا . ونی موضع () آخر من رسالة. 
د أصوات أجنحة جبراثيل » بقول : , وآخر تلك الكلات جبرائيل عليه 
السلام . . . ومن آخر الكلات الكرى نظر كلمات صغرى من غير حد على 
ما أشير إ لبه فى الكتاب الر بانى بقوله : « ما نفدت كامات الله » وقال , لنفد البحر 
قبل آن تنفد کرات رف ۾ ٠‏ جيمم| لقت من شعاع تلك الكلمة الى هى فى مؤخرة 


)١(‏ أصوات أجنحة جبراثيل . لرجة عبد الرحن بدوى عن الفراسية . وكوربان عن 
الفارسة . الأص الفرندى فى الجة الأسيوة عدد پوليو سيتمر نة ٠۹۴۳۵‏ واامرى فى 
شدصيات قلفة فى الإسلام > . 

. راجم الرمزية : "15ا0اصل؟ عند أنلوعاين » دارة معارف الدين والأخلاق‎ )١( 

(۴) أصوات أجنحة جرال ص ٠١١‏ 

(4) « قل لو كان الجر مداداً (-کلات ری لنفد ادر قبل أن تنفد کلات ری . . . » 
الي رقم ٠١١۹‏ سورة كف . 


— 


طلا ئة ال کلات اکر ی ا لذ كورة کاو ردق التو راة«خاقتأرواح المشتاقين من نو 9 

وهنا الور ليس‌غير «روحالقدس» » و ہذا المعنى أ يضناً مانقل عن‌سامان اىذ قال 
له أحدم واا ل و ت ا[ 0 و ا و 
اللص إلى آنه تصدر عن العقل العاشر موجودات لا حد ها لا تقع تحت حصر . 
وهذا ما بذهب له الإسلاميون الارسطيون . أدركنا إذت مبلخ تأ بيد 
السهروردى لنظرة العقول العشرة وكيف أنه يقلا فى الالوعحات وى أضوات 
أجنحة جبرائيل وقد كان بمكن أن ند له عذراً فما أورده فى التلوعحات کا ذكرنا 
إذ آنا تلص للاذهب الأرسطى » ولكن كيف بستقي هذا مع ما ذهب ليه 
کور بان (1) من أنه کا يقول الهروردى نفسه » بحب أن نقرآ كتبه قراءة 
منهجة فلا نتناول حكة الإشراق إلا بعد المشارع والمطارحات ولا نقراً هذا 
الأخير إلا بعد قراءة التلوحات . كيف نفسر هذا مع آن الهروردى ماجم 
نظرءة المقول العشرة فى الالواح العمادية > يقول , والخأخرون برون أن عدد 
المقول عشرة » نسمة منها هى النى تدر الافلاك التسعة على التر تيب وواحد للعالم 
الفافرئى ٠‏ وان آنا رة دا کا ورد فی التزبل معنی وما عل جڼود 
ربك إلا هو » ٠"‏ وقوله تعالى ‏ وخلق ما لا تملون » ("> والالواح سابقة على 
جيح كتبه » إذ من الا بت آنه ألفما )ا رأينا فى المقدمة لقلج أرسلان أى فى عبد 
شبابه الأول » وليس صيحاً الجزم بأنه لم يكن على درابة ذهب أرمطو 
( المنحول ) نى العقول العشرة إذ أنه يقول فى هذا النص , والتأخرون إبرون 
أن عدد امقول عشرة » تم كيف نفسر موقفه الذى أشرنا إليه فى أصوات 
أجنحة جبرائيل » والذى بؤيد فيه القول بنظرية العقول العشرة » وهذا مع أنه 


. ۱۹۳۵ راج الاح الأسيوية 6 يولو - سوتمس سنه‎ (٩) 
. سورة المدثر‎ ۴١ آية رقم‎ )۲( 
. آية رقم ۸ سورة النحل‎ )۴( 
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من الما بت حسب تصنيف ماسينيون () لكتب السهروردى أن هذه الرسالة 
مع معظم رساثله الصوفة الصغيرة قدوضعت فى عبدالشباب أى فى الفغرة الى صف 
فما الالواح العمادة تقريبا . وإذن فا الذى يفسر لنا هذا الموقف القلق › 
انى يتذيذب بين أرسطبة إسلامية وشراقية صوفية تهدم رسوم الوجو 
امحدودة وتصوغ عالا لا نمايا من النور والظلام . وحتى هذا الموقف الإشراق 
الجديد لا يتفق مع نظربة تجعل الوصول هدفا أسمى لكر الوسائط وآمددها 
وعدم تحديدها ما يشير صعو بات أمام الواصل الذى لا يستطيع اجتياز وسائط 
لا متناهية بقدرته الإنسانة . 

« الوصول يعتمد على قوة النفس ذاتما » ون حب الإنسان الصاعد لا يقابل 
حب نازل من لدن اله » وذلك لدى أفلوطين والإشراقية . والواقع أنه لن يكون 
انصال إلا بتنزل من الله وتفضل » لانه هو الذى يستطيع عبور المسافة 
اللامتناهبة التى تفصل بينه وبين النفس ٠‏ أما النفس فلا تستطيع » وللكن هذا 
التفضل بفترض فى اله إدراكا وإرادة وأفلوطين ( والإشراقيون أيضاً ) 
برفضون هذا الافتراض » والقول بإمكان الوصول إلى الله بوتا الذانية 
ياضى تلاك المافة اللامتناهية > فجعل الواحد ومعلولاله فى جنس وأحد › 
أى يحعل المعلولات مظامر للواحد قلقع فى وحدة الوجود » وأفلوطين 
رفضا كذاك » ° 

وإذن فقد تبين لنا أن هذا الموقف بيعرةل صلة الواصل مععشوقه › 
والإشراقة مذهب أساسه وهدفه , الوصول » وهذا إثكال عقلى واعتراض 
مط » برد عليه ال +روردى بأن مذهيه لا خضح للأساليب الماطقمة بل لدواعى 
ا حدس الصوفى والمحرقة الذوقية وأن الذى لم يصل إلى هذه الأرحلة لا يستطيع 


(۹) راجع الةصل الرابع - الباب الأول - القم الأول . 
(۲) تاريخ الفظمفة اليونانية » وساف كرم : ص ۲١١‏ _ الطبعة الثافية . 
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أن يستبطن النصوص الإشراقية ولا أن يفم المدلول الروحى للرمز ؛ ولكن 
إلى أى حد سمح الصوفية بآن حتموا وراء الرمز مع عاو لنم إقامة نظر ام 
الصوفة على أسس فاسفة ؟ 

د هیاکل الئور : 

آما نى « هيا كل النور » (“ فإنه يعرض لنظرة الفبض وصدور الاقائي » 
ولكنه يمين بالتفصيل عدد العقول الصادرة أو الأ نوار القاهرة کا يسمماء 
وننهى العقول عند المقل الفعال » بقول ٠"‏ : ,ومن جلة الأنوار القاهرة 
أبونا ورب طلم نوعنا ومفيض نفوسنا ومكلا بالكالات الملبية وهو 
روح القدس المسمى عند السكاء بالعقل الفعال » وكام آنوار مجردة ية . 
والىقلالاول أ ول مايننشىء بال و جود »وأولمنأشرقعايه نور الأول » وتكرت 
العقول بكيرة الإشراق وتضاعفما بالنزول ؛ والوسائط وإن كانت أقرب إلينا 
من حيث العلية والتوسط إلا أن أبعدها أقرما من جبة شدة الظمو ر وأقرب 
الجيع نور الا نوار» . 


ولم يذكر فى هذا الفصسل نصا آخر بفصل فيه تريب المقول 
الأرسطية بدليل آنه يسمى الصادر الأول بالعقل الأول وينتهى إلى العقل 
الفعال وهو مصطلح مشاى ؛ وكذلك يزكر 7 : , فأول ما بحب 
بالأول شىء واحد لا كثرة فه أصلا ولیس سے فقختلف فیه هیئات 
عتلفة ولا هيثة فيحتاج إلى حل › ولا نفس فبحتاج إلى بدن بل هو نور 
مدرك لنفسه ولبارته وهو النور الإبداعى الأول لا مكن أشرف مله » وهو 


() اليكل الرابم » الفصل الثالك ٠‏ 
(۲( هیا کل الور » ص ٠۸‏ 
(۴) هیا کل النور » س ۲۹ . 
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مننچی الممكات » وهذا الجوهر عكن فى نفسه واجب بالاول » ففتطى بنسبته 
إلى الأول ومشاهدة جلاله جوهرا قدسيا آخر وبنظره إلى إمكانه ونقص ذاته 
بالنسبة إلى كر اء الأول جرما سماو ا . وهكذا القدسی الثانى بقتضى بالنظر إلى 
ما قوةه جوهرا جردا » و با لاظر إلى نقصه جرما سماو ا d٠‏ أن کثرت جواهر 
بجردة مقدسة عقلية وأجسام بسيطة فلمكية > . أى أنه بذكر العقل الثالى فى هذا 
اللص » وهذا بويد إلى حد ما تأثره باظربة العقول العشر ة . كدذلك نرى آنه 
بنا يسمى الصادر الأول عقلا فى الميا كل يسميه النور الأقرب أو الأعظم فى 
حكة الإشراق حبث باجم نظرة العقول العشرة مماجة قاطعة . 


ویذکر الدوانى (1) فى شرحه على الميكل الرابح أنه رما کان السمروردى 
بقصد بروح القدس العقل العاشر وأنه أى الدوانى رجح ذلك لأن السهروردى 
كثيرا ما يسار المشائين بقول ٩7‏ . « ... إن ماذكره من أن روح القدس 
اللسمى بالعقل الفعال هو رب النوع الإنالى حالف لا يشعر به الخأخرون من 
أتباع المعاثين فإنم بجعلون روح القدس والعةلل الفعال عبارة عن العقل العاشر 
الذى هو علة وجود الميولى الأول للعناصر بذانه وبواسطة الاستمداداتالحاصلة 
من الحركات الفا-كية لاصور الفايضة عامها» ولكله اميد بإشارات آهل 
الإشراق » وهذا هو الظاهر من وصفه المذكور وهو قوله أبونا ورب طلم 
نوعنا . وعتمل احتالا م جوحا أن يكون مراده المقل العاشر ماشاة مع المشا ين 
فا ڼه ود نساع ئى إمض المواضح بالمماشاة معهم » وى هذا النص أطلق السهروردى 
لسمرة جديدة على القل الماشر وهو , رب النوع الإنسانى » مح أن اامقل العاشر 
أى عقل فلك القمر هو مفيض الصور عساعدة الافلاك وهو علة وجودالميولى . 
2 

(۱) الدوانی »> شارح هیا کل النور . 

() شرح هيا كل النور ٬مخطوط‏ الملكنية البلدية » بالاسكندرية حت رقم ٠۷١١‏ / ج 

۱١(‏ السمروردیى) 
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والواقع أن التسمة الأخير ة تتمين بالطا بع الإشراق فوجود المادة فا مذهب 
الإشراق لا يستند إلى أ ساس [بجابى إذ أن المادة وهى الظلام , لاوجود» بالنسبة 
للنور »والذی ہمنا أ كثر من آى شىء هو وجود الإنسان » لأنهذا الو جود يعد 
نقطة الابتداء فى نظرة تقوم عل أساس صوف لذلك فقد مى السمر وردى العقل 
الفعال , رب النوع الإنسانى » إشارة إلى اختصاصه بالنوع الإسالى وهذا 
أقرب إلى الخال الا فلاطونى منه إلى فوضات أفلوطين . 


(ه ) الطارحات © : 


ورتناول الشيخ هذه النظرية فى المشارع رالمطارحات فيقول : ...٠,‏ ثم المقل 
الذى هو المعلول الأرل لا يجوز آن عصل منه جسم سب > فإ نه يقف الوجود 
عنده » إذ ليس الجسم علة للجم » وإن امتمرت السالة فى اقتضاء واحد لواحد 
لا ينتهى إلى وجود الأجسام . فقال المشاؤون : ليس إلا أن العقل له وجوب 
بعلته و[مکان فی نفسه » فلتعقله لوجوبه عحصل مه شىء أشرف وهو عةل آخر . 
وبإمكانه جم فلكى » وهكذا الثانى والثالت حى يتم نسحة من الافلاك › 
ويكون العقل التاسح بواسطة تعقل الوجوب أفاد عقلا عاشراً » وبوامطة تعقل 
الإمكان فلك الةمر . ثم العقل العاشر يعاو نة امار بات محصل منه هيولى العناصر 
وصورها . فيجة نعقل الوجوب تحصل النفوس الناطقة البشرية » وجهة 
الإمكان » الميولى المشتركة . ولماكان ما حصل منه ما عصل بتوط معاولة 
حركات أجرام ماوبة صح وجود كثرة وافرة منه . . . وأما أن هذا الحصر - 
الذى ذكر فى عشرة وعشران غير حح - آم ظاهر .... فلا ید من آثار 
مختلفة كشيرة لا حصى .... وبالحقيقة لا تنحل هذه الأشياء إلا على طريقة حكة 


() الطارمات - الل الثالث » الشرع السادس » الفصل الان « فى صدور الكثرة ءن 
الواحد عند اأشاثين وعند الإشراقين » . 
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الإشراق ؛ فليتأمل الطالب فيا إذا أعلى الرباضة المشروطة حقبا › فإن 
للروحانبات أرصادا كأرصاد الجمانيات . ولا بدخل فى , زمرة الحكاء » 
من ليس له سلم الارتقاء أو ماك نورانية ؛ إلا أن اذى ليس فيه من الهضة 
ما بنرك ملاذ الدنيا ويشتغل بالعلوم الشريفة › فليعتقد أن فى المقول كثرة 
ا 


ونرى فى هذا اللص اقتراباً من حكة الإشراق من حيت النقد الأساسى 
لموقف الاين الذين بقيمون مذهبهم على أساس‌النظر المقلىء أما أععاب الإشراق 
فام يشاهدون كثرة لاتعصى من العقول وذلك بعد الرباضة والجاهدة . 


نتتهى إذن إلى م لفه الر ئيسى الذى بجمع بين دفتيه أصول المذهب الإشراق › 
والذى يشير إلمه دا ما نى كتبه الأخرى علأه الممشلالةيي لذهبه الفلسن فيلخص 
رأى المشائين فى نظرة العقول على أنهم قالو! بأن العقول الصادرة عن العقل 
الأول تسمة والمالم المتصرى وجب على حسب دمم أن بقف الصدور عند 
نور جرد لا يصدر عنه شىء آخر بعد ؛ ,النور الأقرب لا حصل «نه برزخ 
ونور جرد » ومن هذا لور جرد آخر ورزخ ٠‏ فإذا أخذ مكذا إلى آن عصل 
تسعة أفلاك والعالم العنصرى - ولع أن الا نوار المرتبة سلساتيا واجبة الهاءة - 
فيفتہى إلى نور لا عصل منه نور جرد آخر ۽ وإذا صادفا ف كل رزخ من 
الأثيريات » وفى كرة الثوابت من الكوا كب ما ليس للبشر حصرها فلا بد ذه 
الاما من أعداد جمات هما لا ينحصر عندنا ؛ تمل أن كرة الثوابت لا ت#صل 
*ز, النور الأاقرب إذ لا تن جهات الافتضاء فيه بالكوا كب الما بتة » فو إن كان 
عن أحد العوالى فليس فه جمات كثيرة سما على رأى من جعل فى كل عقل جهة 
کوب وإ کان لا غ فان کان ی انز افل کف مرن آن کون کر 
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من برازخ العوالی وکوا کبه أ کر من کوا کہا » ویو دی الى عالات ولا یستمر 
على هذا الر تيب الذى ذكره المهاؤرن ؛ وكل كوكب فى كرة الثوابت له خصص 
لا بد له من اقتضاء مقتض متخصص هه » فاذاً ال نوار القاهرة وهى الجردات 
عن المرازخ وعلائقما کر من عشرة وعشربن ومائة ومائنين ٩‏ . بين لا 
من هذا الأص مبلخ النقد الذى بوجهه صاحب حكة الإشراق إلى اظرة المقول 
المشرة ذلك لأأن هذه النظربة امتح المقل المامن والتاسع على حد رأيه أك عا 
نح العقول العلا إذ أن للعقل الثامن من الدكوا كب ما بفوق ما للعةول السا ةة 
عليه . كيف تصور إذن أن تختص المقلى الثامن وهو أفل فى المر تبة من العقول, 
السا بقة عليه بكوا كب وأفلاك أ كثر منها ؟ ثم أنه بجحب أن يكون البرزخ الصادر 
عن السمافل أصغر من الصادر عن العالى وآقل كوا كيا منه ‏ وأ كر من هذا 
أن المشائين جعلوا العقول عشرة فقط مع اعرافمم بتعدد موجودات عام 
الوازخ واب ترتيبه ۽ بقول ٠‏ : , وأتباع المشاثين اعترفوا بمجائب 
الترتيب فى الرازخ فاكية كات أو عنصرية »> وحصروا العقول فى عشرة 
قعالم البرازخ بحب أن يكون أب وأطرف وآجود رتيب » والحكة 
فيه أ كر على قواعدم » لن الترتيب والنسبة الى بين العشرة أقل كثيراً 
من الذسب النى بين ما لا عصى كيرة » وليس هذا بصحيح فإن العقل الصرخ 
وهو الذى لا بشوبه شىء من الأمور البدنية » عك بأن الجسكمة فى عالم التور 
واطاثف الترتوب وجائب النسب واقعة أ كر عا هى فى عالم الظلبات بل هذه 
ظل ما » . وھکذا ری آنه تابح ند الاين » وأن آم نقد نوجه لمم 
خصوصا نى النص السابى تعلق بنظر يتمم فى الوجوب والإمكان و تطبيقما عل 
الفيض » وهذا على الرغم من آنه - أى السهروردى - قد استعمل نفس هذ الإظر بة 
فى إقامة مذهبه » فالمشاؤون بذهبون إلى أن كل عقل بتضمن ثلاث جات 
(0) كه الإشراتى - الفا الثانية _ اافصل الثأامن ٠‏ 

(۲) حكمة الإشراف » مقالة لائبة » فصل ١١‏ . 
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هى الو جوب والإمكان وال ماه ة() رهی الى يسمما الهروردى جات الاقتضاء » 
فكيف يعقل - على حد قوله - أن إصدر عن هذا اقل أفلاك وکوا كب لا حصر 
4 ؟ ومن المملوم أن هذه الصدورات لا بد أن تكون ها جات اقتضا. فى العقول 
الصادرة ءا . وإذن فلا ركن أن نقررأن المقول عشرة » لان الصدورات تستلزم 
أعداداً رفيرة أ کر من هذا ألعدد المعدود لک تمل اللكرة الممزايدة فی جات 
الاقتضاء الى تتعلتق ما امجموعات الهاثلة من الاثير بات . وان يصم ذلك إلا إذا 
سلا أن المقول السافلة ها قدرة على احتواء جات الاقتضاء لمذه البرازخ » 
وهى لا حصر ها وكون بذلك قد رفعنا العقول السافلة على العوالى وهذا عال . 

هذا هو النقد الأول لنظرية المقول المشرة المدائية » صاغه الشيخ فى صورة 
مصادرة على المطلوب . فالمشاؤ رن يقررون أن لكل عمل ثلاث جات : وجوب 
وإمكان وماهية - وهذه الفكرة أفلوطينية . ٩‏ وال مروردى بقرر أنه إسيب 
هذا الموقف قد امتحال على العقول العالية أن يكون فما جات اقتضاء للكوا كب 
والافلاك الماعددة » ومن ناحية أخرى رى العقول السافلة وها هذه المزة » 
.وعلى ذلك فستكون أشرف من العالية » وهذا عال وإذن فيجب نةض مطلوب 
الماين الأرل وهو أن اكل عقل ثلاث جات فةط وهو المطلوب . 

والحقيقة أن هذا الأقد لا نض دعاوى الغا ئين بصورة جدية ذلك لان 
هذه ال بات الثلاثة هى الاصول < الى مكن أن تتفرع عامما ثلاث صادرات : 
العقل » والنةس » وال جرم الفادكى ١‏ أىعالم المقل » وعال النةس ١‏ وعالم الأ جسام 


(۱) راجم ابن سینا ى الوجوب والإمکان س ۲۲۲ س ۲۲٠١‏ النجاة _ هيا كل النور» 
اهيكل الرا بم الفصل الثالث » التلوبحات » الوجوب والإمكان ص ٠١‏ ( غطوط ) اللءحات - 
الوحوب والإهكان ص ۱۲۵ عطوط 8 

(۲) التاسوعات <« التاسوعة الرابة »> فى الس ثم التاسوعة المامسة » الرسالين 
الأولى والثانية . 


(۳) على مدهب ااسمم‌روردی . 
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کا أشار إلى ذلك ق اليا كل ( وعن هذا تصدر كيرة لا متناهية من الافلال 
والكوا كب فى تر تيب وآسلسل وتدرج . وعلى ذلك غات الاقتضا.ء تاسلسل 
أیضا فی ندرج تئازلى لا على خط مستقم . وكمرة جات الاقتضاء فى العقول 
الدافلة لا ترفعما إلى مر تبة العقول العالية لأن ما يصدر عن هذه العقول لاس 
عقولا بل رازخ » وهى التى أدت إلى هذا التكثر فى جات الاقتضاء » وكثرة 
البرازخ ايست ميرراً لرفع مرتبة المةول الى تتعاتق با هذه البرازخ . وعلى حب 
مذهب السمروردى البرازخ ااظلانية , لا وجود > بالنسية للعةول الذورانية 
فكيف يكن أن رفح اللارجود مرتبة سفلى على مر تبة عليا ؟ وه مما يكن من مر 
نظربة العقول العشرة إلا آنا كانت الاساس الذى أقام عليه الإسلاميون تخطبطمم 
لأوجود ؛ وقد تأر بها جيع المشاثين منم كا تأثر با غيرم من الم و فية والعلداء. 
ويبدو تأثر الهروردى بالنظربة واا كل الوضوح على الرغم من انتقاده ها 
لانه لا يستطيع أن يتزع نفسه من عصره الفكرى . 


»> - وخرج السهروردى من هذا النقد المادم إلى الناحية الإبجا بية المشيدة » 

فالمقول ليست عشرة فقط بل هى ذات كيرة فائقة لا عصرها عد أو حد . 

وهو يعرضما حسب ما يقتضيه الواقع فى عالم الا نوار العقلية . وأدلته فى هذا 

المقال ليست رهانىة بل وصفة إشراقية تستند فى سملا إلى الحقيقة التى أشرنا 

لها فى مسل البحث وهو أن الإشراقية استند إلى حقائق كسبية ذوقة. 
لا برها ية وأنه لا بستطيح [درا كا إلا أهل المشاهدة والذوق الصوف . 


(۱) ایا کل « اليكل الرابم خاعة الفصل الثااث ص ٠۷‏ . 


— Ye — 


الل 7 یں 


نظر :ه الانوار العقلسة 


١‏ - لس المذهب الإشراق مستقلا عن مذاهب الفبض الى سبقته 
والتى تأر ما كل التأثر » لذلك عكن أن يعد هذا المذهب وعلى الأخص البناء 
الوجودى فيه اسنمرارا إبطربقة ما لذظرية العةول العشرة » أو كنتيجة لنقد 
نظرية العقول العشرة لا من حيث ااسكيف بل من حيث الک کا تبينا سابقا ؛ 
لان النقد المام الذى بوجهه السمروردى إلى النظرية المساثية قالم على اكير 
المةول وتعددها . آما المركر الميتا فمز يى والوظيةة الروحة الى تتم شل فى اعتبار 
الوسائط سلما ترقاه النفس فى تدرج حى ( صل ) فإن الإشراقية تفق فى هذا 
مع المشائية الإسلامية التى تدين يبدأ الفيض . 

رار ا وت ری ر دای غل تة ارط م 
لا متناهية تتشابك فى بناء حك . وهو بقترب إلى حد كرير من المذاهب الحيوبة الى 
علق التطرر الإبداعى من حيث خصو بة الوجود الروحبة وتدفق الحو ية المقأية ؛ 
فالوحدات الوجودية متشا بك تذبادل مع إعضما [نارة روحية خصبة حسب هرا تبما . 
وهذه الصلات الذورية الروحية هى الى ترإط الوعدات فى أظام هند ٠ى‏ دقق 
حا حياة روحية خصبة ما يعتمل فى داخله من حركات الإانارة العقلية اللامتماهية » 
وهذا الوضع ک) بينا مهد لوحدة الوجود إلا أن السهروردى رفضما بشدة( . 


سن الله » وببرهن على فاد معنقدم قوله « ال لا ,قبل الجزؤ لأنه ليس جم فكيف لعبه 
النفس اناطفة حرءا منه © . 


- ۷۹ 


ولشبيه الفيض بالإشراق اوران قرب كثيرآمن‌الشمورالحقيق به ؛ فا لمذهب 
فى حقيقته #عورى » إذ الروحية فى أعلى مراتمها شعورية حركية قبل أن تكون 
عقلية منطقية والإنارة فى هذا المذهب تقسم بالطابع الشعورى لا العقلى البحت 
الذى سند إلى دواعی الطى ومیادی” العقل 

ودراسة البناء النورالى من الناحية الفلسفية تختلف عن حقدقة الشعور به 
والياة ممه فالاقيقة الوزية كين ما الواضل الماح إعن البدن ٠‏ ؤهى يشر 
باندماجما فى الكل النورانى وياس اتصاها بور الانوار عن كثب › وبدرك 
الحيوبة الدافقة فى الوجود الحقيقى درا كا شعوريا لانه عيا فيه وتخمره آنواره 
المشرقة » ومتزج لديه المحرفة بالوجود فلا تاج إلى الفصل المقلى بين دواعى 
المعرفة ودواعى الوجود» وهو رى الوجود نى وحدة شاملة ليس فى حاجة معا 
إلى خطیط هندہی يقم وحدات متفصاة البناء ولو ألما متصلة الأسباب . 

وعلى الرغم من أن السهروردى قد رفض وحدة الوجود إلا أنه مساق [لما 
من حيث آم وحدة وجود شعورة » والرأى أله ا أبطن الاعتقاد ما خيفة 
آن ,بطش به الفقماء وينكلوا به » الاس الذى حدث رغما عن هذا احرص 
والحذر الشد.دن . وقد أوضح الولف فى حكمة الإشراق آنه نما فصل للندليل 
على ما عاينه نفس عيدما فارق جده واتصل بالماكوت الأعلى » وأنه إعا 
يمرض خطوطا أو لية لحقاثتى تستعصى على العرض وهو على هذا مضطر إلى أن 
يقم أو را لا تقل القسمة من الناحية الواقعية الروحية اقيم خطوطا ورسوما 
قد تثير الطر بتى للباحث المقلى » فى صيخ مفرغة لاتعبر آميير | صادقا عن اليو لة 
الروحية النورة . 
۳ س والوحدات الذورة وهى الا نوار الجردة تاقسم إلى قسمين . 

و انو ار بجردة لا علاقة ها مح الأجسام لا بالااطباع رلا بااتمرف . 

أنوار مدرة لللأجسام وإن لم تكن منطبعة فما وذلك ممل الافس 


۷۷ س 


إلاطقة وما الاسفہيد“ وف لصدر عن رب صم الإنسان لطر بق الفىض * 

والأولى لقعم إلى قسمين : 

) ) أنوار قاهرة عاللة تسمى الطبقة الطو ية المر تبة فى ازول وهى لا ؤر 
فى الأجسام لشدة نور تما وقلة الجهة الظلبا نية فيا . 

(ى) آنوار قاهرة سفلى ( صورة ) ولسمى ااطبقة العرضية التكافئة الغير 
مترتبة فى التزول وهى أر أب الاصنام النوعية الجسمانة وهى قسمان : 

_ أحدهما صل من جهة المشاهيات الحاصلة من الطبقة ااطو لية . 


٠ يذكر ف الطارحات المرع ااسادس ء اافصل الثامن‎ )١( 

« ... العقول حصل مها ميلغ لى القرتيب الطولى » وإ صل من الاك الطبقة على نسب ينها 
طبقة أخرى من المةول آجرى ااطوليات متها رى الأمہات » والاصلات مها على اسما رى 
الفروع » ومجوز أن صل من بحوع أشياء ما لا صل من الأفراد > م حصل من الفروع 
الأجام : من الأشرف الأشرف ومن اانازل النازل ومن المنوسط المنوسط ۽ فنا متكاقة 
وملا غير متكافية : فالفير المتكافات من اعرف ااطولى اامادى إلى المراتب الفرهية ؟ والتكاثات 
من الفسب بين ااطوليات الوجبة تبكافؤ الحاصلات منها من الثوانى »> وعدد الفر ةين كم کا فيل 
( وما يمم جنود ربك إلا هو ٣)‏ ية ٠١‏ سورة المثر . وبين المقول وهيثاتما الاورية اللاهوتية 
اسب عددية )ا قال المکم الفاضل فيثاغورس لاأ : إن م۔ادی“ الوجود اامدد ›» ولا لني 
به آن المدد أمر قاع بذاته فال » بل يعني أن فى الالكوت ذوات نورانية قاعة لا فى جات 
ى إنيات قدسية فعالة » لا تزبد وحداتما على ذواتما » هى أباط ما فى الموجودات وأشرفها » 
وبیړا من السب اأمددية عجايب » محصل ا ف الأجسام مجایب > ھکذا ب أن لعنقد من 
ابص له قوة الارنقاء إلى ما ظر لنا بتأبيد الله فىحكمة الإشراقق ... » وإشارته هنا إلى السب 
المددية إعارة عابرة م رد فی ماف آخر من مؤل‌اته » وواضح فہہا التأثر بفثاغورس 
9" فلاطون من حيث مطابقة النسب‌الرياضية الدب الوجو دية حى أنأفلاطون يذكر أن المثلأعداد . 

(۳) إسمى الس روردى انور الوبمن على الإنسان «إ[سفهيذ» . وهذه التدعية كان عملما 
٣اقين‏ طبرستان (جنوب مر اخزر) وقد ظلوا على مكاتمم بعد الفتح الإسلاى ( راجع موجز 
الفبلولو جیا الإرانية <۲ »ص 6٤۷‏ ) . 


n A 


. وثانبيما عصل من جهة الإثراقات الحاصلة ٠ن ااطابةة اماو اية‎ ٣ 

ولا كانت الانوار المكاهدية أشرف من الإشراقية واامالم المخالى أشرف 
م العام ای وجب صدور المثالىعن المشاهدة واللسی عن الإشراق : ولڪ 
عالم من هذين نور محرد هو علة فاك الأعلى . 

و کون خطہط الو جو د الاو رای کا فى صفح ۱۷۹ . 

وبتضح من هذا الرسم التوضحى أن للبئاء الوجودى اتعاهين أحدهما رأسى 
والأخر أف » ويتحدد هذان الاتعاهان عن طريق المشاهدة والإشراق . 

فن الانعاء الأول يشرق العالى على السافل و تتم الفيوضات عن طريق الإشراق 
والمشاهدة وى الاتجاه الثانى يتم الفيض و تكو بن أرباب الأصام النوعية أبضاً 
عن طريتق المشاهدة والإشراق واكن الاشعة الفورانية فى هذه ال حالة تكون 
ضعيفة لانها من بوا الأشعة وليست فى فوة الأولى » ومعنى ذلك آنا أفل 
فى درجة النورة وشدنما من الأشعة فى حالة الاتجاه الأول . 

۽ والطبقةالمرضية تشتمل على أرباب الأصنام النوعبة الفلكية وطلمات 
البسا اط(“ والمركيات العنصر بة وكل ما تت كرة الثوابت » إذ أن ميدأ كل من 
هذه الطاسمات نور قاهر هو صاحب الطلسم والنوع القانم ألنوری » وهو مثال 
أفلاطون . و مكن الاستدلال على وجود هذه الانواع النورية أو الل 
الأفلاطو نية بقاعدة الإمكان الأشرف ومدلوها أن وجود المهلول يقتضى سبق 
العلة فى الوجود عليه . فإذا رأينا الأجسام وجب التسلم بوجودعال هاوه 
مش لما النورية » وهذه المثل النورية ليست اتفاقية لأن الامور الدابة الثاية على 
نبج واحد لا بعكن أن تنهى إلى الصدفة والانغاق . 

وهذه الأ نواع النورية التى تو اف الطبقة العرضية ليست عالا لبمضما لاما 


(۷)( أى اجسام المناصر . 


الأانوارالحردهة 


EET 


: لار اا اھ عاله قاهرة صور سفلى [ ترق الاجسام] 
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ال مالاهايت “ 


تخطبط الوجود النورافى 


— ۱۷۹ 


س ۰ — 


فى مرتبة واحدة فهى متكافئة وهى معلولات فى درجة واحدة )ا فوقہا من 
القواهر الطر لبة » إذ أن علاقة الةواهر الطولة بالةواهر المرضية علاقة الال 
معلولاتما ٠‏ « إن كاف المعلولات الجسمانية بدل على تكافؤ عللما النورية أر باب 
الأصنام النوعية إن كل ما فى العام الجسمالى من ال جواهر وال عراض فى ١‏ ثار 
وظلال لا نواع رهيثات نورية عقلية » فإذا أعدت الحركات الفاتكية والأوضاع 
السكوكبية الا نواع العنصرية لأس من الأمور الجوهرية أو العرضية أفاض العقل 
. المغارق الذى هو رب ذلك النوع المستمد هيثاته العقلية المناسبة الإعداد الجرى 
الشعاعى المناسب أيضاله > وعلى اللة فكل ما فى عالم الأأجرام من العجائب 
والغرائب » فمو من العالم النورى ال الى ء٠‏ . 

ويتبين من هذا النص ما يى : 

أولا ‏ أن للحركات الفاكية تأثيراً على العثصريات وآنبا هى الى عد 
العتصريات للفيض العقلى الشعاعى » وه-ذا ما أورده الإسلاميون وعلى 
الأخص ان سينا . 

ثانا _ أن موجودات العالم الإنسانى ظلال لموجودات عالم المحل وهذه 
ظرية المشل الافلاطو ية . 

ثالثا ‏ أن لعالم الور وهو عالم الانوار اامرضية الخأثر بالانوار الماولة 
تأثيراً على عالم الأجرام . 

ر الأعظم هو مصدر المحياة والحرك فى ءالم الذور » والكن هذه 
الحركة ليست نقلة » إذ أن ماهية النور تتضمن حبا فاا وإشراقا وإفاضة الأشعة 
اللامتناهية على الا نوار التى تصبح بذانها مصدرا للإشراق على ما تما . و تددح 
هذه الوساط الذورية فى التزول إلى درجة لا متناهية » وتتدرج ممما النورية ف 


. حكة الإتراق _ اافصل الثالك » الال الالك‎ )١( 


~~ ۹۸4۱ - 


اإنعف والذبول حى لا تتمكن من مداومة الإشراق » فلا تولد عا أنوار 
أغرى . وهذه الأشعة الأخيرة هى الاشمة العرضية الى تير الصور الجسمية 
وتمكنا من مشاهدتما ۽ وهذه الر اط هى الكلات الصادرة عن الله أو هى. 
املاتلكة التى تحمل نوره إلى العالمين » وعددها لذ متناه وقد بيا حين اكلام على 
نظر بة المقول العشرة كيف أن الإسلاميين أخطأوا حينا جهلوا الوسائط ذا 
المدد » إذ أن وسائط جود الواحد لا متناهية » والوجود عا يتضمن من جلة 
عديدة من الا نواع لا ثل إلا ناحبة جزتية من عوالم لا متناهية قد لا عط بها 
إدرا کنا الإنسانى المحدود > فالعقل الإنساق قاصر عن إدراك ٣یع‏ اواحی 
الوجود اللامتناة . ومكن عل هذا اارأى اعتبار الأرطبين عقين نبا 
فما أوردوه عن العقول العشرة » فمذا الع دد من العةول هو الذى استطاعوا تقر بره 
لمدم استطاعتيم الإحاطة بالا نوار والهة ول اللامتناهية . 


وع ذلك فا لسېروردى يعتر من أتباع اذهب الإنساق الذى بقرر 
أن الوجود أوسع نطاقا وأن قدر تنا اليشرية على الإدراك محدودة » ولذلك فنحن 
لا ندرك إلا جا ا ضلا من الجوانب الخصبة الغذية من الوجود اللامتتاف . 


ج حرکة البداء الوجودى Dynamism of structure‏ 


وى هذا العام اللامتنا تقوم روابط المحب الميتافز .ى بدور هام فى اارإط 
بين الوحدات الذورانية » فنور الأنوار عاشق ومعشوق › والنور الأقرب داشق 
أواحد ومعشوق لما يليه > وينتظم هذا الر اط الثنالى الوجود بأسره . والمشق 
الميتافيز بى هو البرك الدامة فى عالم الور وهو حياتما و٠صدر‏ غتاها اأداتق . 
دللعشق صو ر تان أخربان هما الحبة والةر وهما عاملان مممان فى اار بط والتكإيد . 


دام لشيمد البناء الوجودی ١‏ عن طرق افيض المياشر وده ی صدور 
اور الأفرب عن نور الأنوار والنور الثانى عن الاقرب والثالى عن الثالكف 


— ٢ 


-وهكذا » بل إنه بالإضافة [لىهذا تكون وحدات نورية عن طرق أخر ىكشيرة : 


أولا _ فإلى جانب الإشراق توجد المشاهدة أى مشاهدة النور الأقل للنور 
الأعل » فيستمد منه فيضا قويا وبننج عن هذا الفيض وجود نور آخر . 
, أن الإشراقات العقلية الواقعة على ال نوار الجردة الجية يقتضى حصول مثلماء . 
وإذا أدركنا مبلغ الأشعة الفاأضة من الا نوار العليا على السفلى اسبب المشاهدة 
رت الإشراق لتصورنا مقدار ما يصل إلمه عدد الوحدات اأمورية ومذكر 
السهروردى فى حكة الإشراق : , أنه محصل من النور الأقرب ثان ومن الثانى 
ثالث رهکذا رابع وخامس إلى مبلخ کثیر » وکل واحد منیا یشاهد نور 
الأنوار ويقع عليه شعاعه . وال وار الةاهرة يتعكس النور من بعضما إلى إعض . 
فكل عال يشرق على ما تحته بالمرتبة » وكل سافل يقبل الشعاع من نور الآ نوار 
بتوسط ما فوقه رتبة ؛ حى أن القاهر الثانى بقبل من الور الاح وهو الشعاع 
الفالتض من نور الانوار مرتين : مرة مله بغير واسطة » ومرة أخرى عن 
طريق‌النور الأقرب » والةاهر الثااث بقبل من النور السالح أى الشعاع الفا لض 
من نور الا نوار أربع مرات : 


. آولا تنعكس عليه مر تا صاحبه أى القاهر الثانى » وقد ذكرناهما‎ )١( 
. ما يقبله من نور ال نوار بغير واسطة‎ (0 

(۴) ما يقبله من الور الأقرب › بغير واسطة . 

وافمکاسات الرابع ٹمانی مرات کالآئی : ۔ 

)0 أر بع مرات تنعكس ”عليه من صاحبه السا بق عليه . 

(۲) ثم مرتان من القاهر الثانى بغير واسطة الثالك . 


(۳) ومرة من نور الا نوار بغير واسطة . 


— ۴ 


9( ومرة من النور الأقرب ( العقل الأول ١0)‏ . 
وهكذا رى أن الانوار الساحة تتضاءف فى النزول إلى مبلخ عظم لا مکن 
ا ه ذلك لانه ليس هناك حجاب بين الا نوار العالبة وال نوار السافلة ؛ إذ 
المجاب من خصاأص ابرازخ الغاسقة آى الأجسام . 
وإ ذا أدخلها فى حسا با فوق ذلك عملية المشاهدة ( ا ذكرنا) فإن الانمكاسات 
ستضاعف » , فكل نور قاهر يشاهد نور الا نوار والمشاهدة غير الشروق وفيض 
الشعاع » فإذا تضاعفت الانوار السانحة - على ما بيّنا - فكيف مشاهدة كل عال 
ول کی ق واا و 0 
ومعنی ذا أن حرکتی الإشراق والمشاهدة يتحقق كل منهما الا نوار 
کہا بطر بقنین 
١‏ س بغير واسطة أى مباشرة من ور الا نوار . 
۽ بواسطة الذور الاعلى . أى الذى يعلو فوق كل نور فى المر تبة مباشرة. 
فالذى يقح من غير واسطة هو الذى يشاهد فيه الور القاهر نور الا نوار 
مباشرة ويشرق عليه مفيضا عليه الشعاع » واا "الذى بقع بواسطة فنفسيره أن 
کل قاهر پشرق عليه ما فوق مر تبته وكذلك الذی نوقه . وکا تتم حر الإشراق 
دون تجاه من الور الا قل وذللك كتفضل من الا نو ار العليا ء تم حركة المشاهدة 
بانجاه الور الافل فى المرتبة إلى ما فوقه . وتفيض الل نوار المليا على النور الأقل 
أشعة نورانية ماثلة الأشعة الإشراقية بل هى أسمى منها لأن المشاهدة أشرف من 
الإشراق » فالقاهر الثالث مثلا ,تلق أشعته عن طربقين : - 
١‏ عن طربق الإشراق . ۳ س عن طربق المشاهدة . 
نے 
)١(‏ حكة الإدراق _ مقالة ثانية - الفصل الامن . 
() حكة الإشرانى ‏ مفالة #انية ‏ فصل ۸ س ٠1‏ . 
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رعن طربق الإشراق يتات أشعة على نوعين . 

( ا (ت) بغير وامطة . 
وكذلك عن طربق المشاهدة . 

وف حالة الإشراق يتلق الأشعة التا ية . 

١ (‏ ) بواسطة : تنعكس عليه مرات صاحبه السا بق الار بعة . 


(ب) بغير واسطة : تنمس عليه مرتان من القاهر اثانى دون وساطة الا ا 
ومرة من لور الأ نوار ومرة من الاور الااقرب . 

ويضاف إليه ما بتلقاه فى حالة المشاهدة وهى مان مرات مثل الحالة لارلى: 

« وعصل من المشاهدة والإشراق جلة عظيمة » فتتضاعف الا نوار باانزول 
وتحصل من جميح مذه الأأنوار أنوار بجردة قانبمة بذانما » لان الإشراقات العقلءة 
الوافعة على ال نوار الجردة الحة بقتضى حصول هلبا (© . 

و نستطيح أن نستنتج من هذا أن الإشراق والمشاهدة عمليتان ايدان 
الوجود » وأنهما تنتجان فى كل لىظة أعداداً لإ حصر لما من الانوار الجردة . 
ولا يقف هذا الإيجحاد المستمر عند حد مادامت الإشراقات وامشاهدات مستمرة 
وهى لامكن أن تقف عند حد لانها مستمدة من نور الواحد المطلق الغنى » الدام 
العشتق للا نوار الصادرة عنه ؛ فالوجود فى حركة [بحاد مستمر منذ زمان لا متنا 
فى القدم إلى مالا يتناهى ف الابد » ولمذا فإنه لا يتفق مع هذا أن يةرر الم فف 
أن الوسائط تضعف و تذبل كلا بعدت عن الواحد حى تكاد اظ ل إذ أن هناك 
اتصالا مباشرا بدون وامطة بين ور الاانوار وكل نور صادر عله والاآصال 


. حكة الإشراق الفالة الانية  اافصل الثامن‎ )١( 
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مستمر فى كل لحظة وسوف لا ينقطح أو يضعف » فكیف تتلاشى الوحدات 
النورية والنور سرمدى لا خضع لقوانين الزمان أو اكان إذ هو عةلى لأحمى؟ 
هذه هى مشكاة المذهب الإشراقى ومذاهب الفيض على وجه العموم . 

ثانيا : وإلى جاب المشاهدة والإشراق هناك الجبات العقلية > وف من 
أدوات تشييد الو جود أيطا . وهى القمر والحبة والفةر والامتغلاء » و تطاءعف 
ما الأشعة العقلبة . بقول السمروردى : , فحصل عدد من القواهر المير تبة 
كثير » بعضا من بعض باعتبار آحاد المشاهدات وعظم الأشمة التامة اى هى 
آحاد الإشراقات الكاملة وهى القواهر الأصول الأعلون . لم حصل من هذه 
بسب ترا كب المہات الى هى الفقر والاستغناء والقہر والحبة ومشاركاتما - 
لافتقار حصول الا نوار المقلية إلى جات عقلية ومشاركات ومناسبات بيا »› 
کا مشاركة جبة الفقر مع الشماعات » وكذلك مداركة جبة الاستغناء معا » 
وكذا مشاركة جبة القبر معا »> وكذا مسشاركة جبة الحبة معا » و مشاركات 
أشعة قاهر واحد إعضبا مح إعض » و مشاركات أشعة أنوار قاهرة ومشاهداتما » 
ومشاركات ذواتما الجوهرية »> وعشاركات بعض أشعة إعض مع إعض 
أشعة غيره » أعداد كثيرة لا تتحصر .> (© . 

من هذا النص تضح آثر الجبات المقلية فى عملية بثاء الوجود » فيناك جلة 
انعكاات نورية متضاعفة تحصل إسبب هذه الجبات العقاية بالإضافة إلى حركى 
المشاهدة والإشراق ٠‏ وما يصدر عنما من أشعة اأعكاسية متضاعفة . فباعتبار 
فقر النور الجرد بالنسبة إلى ما فوة يقح عليه شعاع عا فوقه لان هذا الذى فوقه 
فى درجة الغنى بالنسبة [ايه » فيفيض عليه شعاع مئه » وأما هذا الأغير أى الفقير 


)١(‏ حكة الإشراق - مقاة ٣‏ - الفصل الأول ( اختلاف المهات . راجع إلى اختلاف 
القواهر الصادرة ا ف درحة الاورية) 3 
٠۲ (‏ السم‌روردی ) 
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فباعتبار غثاه بالنسبة إلى ما تحته يفيض على ما تحته شعاعا » أى أن الثور الجرد 
أو العقل الجرد له اعتباران : اعتبار بالنسبة إلى الثور الجرد الأعلى منه درجة » 
واعتبار آخر بالنسبة إلى النور المجردالافل منه فى المرتبة »> ولماكانت الم تة 
فی عالم الجر دات النورانية تتعين بشدة النورية أو نقصا » أو ععتى آخر هذه 
الدة تحدد مرا نب الكال والتقص فى مراب الوجود . كان الذور الأأوسط أفل 
الا ما هو أعل ميه مباشرة » وأ كر كالا ما هو أفل منه مباشرة » فو [ذن غنى 
وفقير على اعتبارين » وكذاك كل نور جرد له حبة إلى ما فوقه على اعتبار أن 
الكامل معشوق و أن الناقص فى درجة الكال متجه إلى حب الكامل ثم أن له قرا 
على ما دونه فى مرتبة الكال » فباءتبار عبته لما فوقه بصدر ما فوقه شعاع إليه ء 
وباعتبار قېره لا ته یصدر منه شعاع لى ما حته » وباعتبار عبة ما تحته له 
يصدر مه شعاع على ما تحته ٠‏ وعكن اطبيتق هذه الجبات على الاشعة المنعددة 
الفا ئضة على الثور الواحد . 

ويذلك تحصل أعداد لا حصر لما من الأ نوار الفائضة والانعكاسات 


— A۷ 


لمعل النوربة ف مذهب السهروردى 


تبين لنا من المرض السا بى اسلسلة الافعمكاسات والإشراقات الور ية 
کیف یرکب الوجود » أو کیف تقم جرک الإشراق والمشاهدة بناء الوجود. 
وسترى حين اكلام عن الرازخ الظلانية أو الأجسام » كيف تصدر عن 
المىجودات النورية هيات وآنوار لا حصر هما تتناقص شدتما النورية شيا 
فيا إلى أن تصل إلى مرحلة تنعدم فا الصفة النورية النى ميزها ؛ هذه الوحدات 
الأخيرة هى الرازخ أو الأجسام » وليس هناك حد فاصل مز بين عام النور 
وعالم الظلبة » و ليس هناك تفسير معقول لتضاؤل الشدة فى النور بة إلى درجة 
التلاشى فى الوحدات الأخيرة ما دامت هذه الانمكاسات الى لا حصر ها تتوالى 
عن الا وار الفاأضة فتقوما . وسنعرض هذا فى موضح خر . 

أما هنا فيتمين علينا أن نبحث عن الصلة بين هذه الا نوار الى بقول 
ما شيخ الإشراق وبين مشل أفلاطون . نعرف أن المثال الافلاطونى هو الحقيقة 
الكاملة الجردة وأن ها آفرادا فى عالم الجس هم أشباح لا مثلون الحقيقة بامباء 
فبناك إذا عالمان : عالم الضرورة .وهو عام عقلى مثالى وهو الموجود حقاء وعال 
الإمکان وهو عالم الجس والأشباح ووجوده وهمی . فال آى حد تأر المذهب 
آلإشراق المديد ذا التيار الروحى فى الفلسفة اليو نانية ؟. ولسنا تريد أن نقف 
عند أفلوطين رحده حيث يقف معظم مؤرخى الفلسفة الإسلامية معتمدين على 
آن الاذهب الاافلاطونى الحديث تلفيقى يحمع بين مختلف التيارات فى الفلسنفة 
البونانة فى عبد ازدهارها الأول وقد اآضح مۇخرآ ما لافلاطون من تأثير 
مباشر على الفكر الإسلای . 
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وعد آن الہروردى بدير إلى أفلاطون فى جيع كتبه تقريباً على أن 
صاحب الحكة الذوقية فى مقابل الحكة البحثية الارسطية » ثم نراه يتعرضر 
لاشائين فى إبطاهم الل الافلاطونبة ؛ فن المطارحات وكمذلك فى اللو عات 
وأيضأف حكة الإشراق وف الميا كل يشايع آععاب المثل ويسمم! ال ممل النورية 
ويصرح علانية بأ نه يعتنق مذهب أفلاطون فى اللحل . 

وهو باجم المشا ين لام وعلى رأسم أرطو ل بتعمقوا المذهب 
وتعلةوا بظاهره فشنوا عليه حلة شعواء » آما هو أى ااسهروردى فقد أجاد فم 
المذهب ور تب الادلة والحجج والبراهين الدفاع عنه . ودفاعه بتفرع على شقين:- 

( ۲ ) الشق الأول إقناعى . (ب) الكق الثانى كشنى . 


(۱( أما عن الناحية الأولى فو بورد ثلاثة أوجه : 


- فيد كر فى المطارحات أن الةوى النباتية من الغاذية إلى النامية إلى 
المولدة لا مكن أن تكو هى الى أوجدت النبات » وليس لانبات نفس بجردة 
وكذلك القوى الحسوانبة لا مكن أن تصرف بذاتما فى الحيوان » و ليس فيه ذات 
بجحردة » فإذن لايد وآن تتكون هناك نفس بحردة تتصرف ف اللبات والمحيوان 
ونصدر عنها هذه النظم والركات العجيبة الى تعةظ فى جموعما حباة الكاتن الى » 
بل لايد أن تكون صادرة عن قوة بجردة عن المادة مدرك لذاتها و غير ها و يسمى 
نلك القوة المد رة اللأجسام النبانبة ‏ عقلا» وهو من', الطبقة العرضية » الى هى 
أرباب الأصنام والطلسمات ٠‏ , فإن قلت وز أن تتكون تلك القوة الفاعاة 
لبداننا والمدرة ها هى نفوسنا الناطقة » قلنا نحن نعل با اضرورة غفلتنا عن 


>» أرباب الأصنام والطاسيات أى مثل الموجودات أو المناصر »› فالرب هنا عمى مثال‎ )١( 
> والأستام أى الأجسام الموجودة فى عالنا » والطاسمات مى اابسائط المنصرية د كااتراب والماء‎ 
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حذه الندا بير العجيبة من تحول الأغذية إلى أعضاء تتشكل على حسب الجسم 
وليست نفوسنا صكية لعل جزءو تدرك جره آخر » 

۽ وعن الوجه الثانى : , آنك إذا تأملت الا نواع الواقعة فى عالنا هذا 
وجدتها غير وأقعة بمجرد الا تفاقات › وإلالvا‏ كانت أ نواعءما حفوظة علدنا » 
وأمكن أن حصل من الإنسان غير الإنسان والغرس غير الغرس والام ليس 
كذلك › بل كل نوع مستمر الثبات على مط واحد . . . فالامور الثابتة على 
نهج واحد لا تبتنى على الاتفاقات الصرفة فيجب أن بكون لكل نوع من ال نواع 
اليسمية جوهر جرد زوری قاگم بافسه هو مدر له ومعان به وحافظ له وهو کلی 
ذلك النوع » ولا يعون بالكلى ما نفس نصور معناه لا بمنع وقوع الشركة فيه › 
إذ كيف مكن أن يكون هذا معثاه مع اعتراف أصحاب المخل بأنه قائم بذاته ٩0,‏ ۽ 
خالمشاركة عل رأى أفلاطون هى إمكان لشبه جزء من المادة با لمثال . ورب الوع 
وهو امال يعتنى بجميع أشخاص ذلك النوع وهو الحافظ فم والمفيض علهم 
فهو الكل والاصل والاشخاص م الفروع . 

م - الوجه الثالك - بقوم هذا الرد على أساس قاعدة الإمكان الأشرف 
الى أشرنا لما فى الفصل الأول ؛ ومقتضاها أن الناقص بفتقر فى وجوده 
إلى الكامل » وأننا إذا يتنا وجود الناقص فن السل إثبات وجود الكامل ؛ 
وقياسا على ذاك ننا إذا قررنا وجود عالم الرازخ وهو اللاخس فيجب علينا 
أن نقرر وجود الأشرف وهو عام الور > وقد يتا أن النسب النوربة أشرف 
من النسب الظلما نبة على هذا الاساس وأن النظام بين عالم النور أ كدل من النظام 
الذى بين عا الظلام . ومن القواعد الإشرافية قاعدة الإمكان الأشرف , وى 
أن الممكن الأخس إذا وجد فيازم أن يكون الممكن الأشرف قد وجد » فإن نور 


. ٠١۴۳ الأسفار الأربمة _ الشوازی »> س‎ )١( 
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الا نوار إذا اقتضى الأخس الظلمانى يجنه الوحدانية لم ببق جة اقتضاء الأأشرف, 
فإن فرض موجوداً يستدعى جبة تقتضيه أشرف ما عايه نور الأنوار » وهو 
عال . والانوار الجردة المدرة فى الإنسان رهنا على وجودها .> والئور 
القاهر - أعنى الجرد بالكلية - أشرف من الدر وأبعد عن علاثق الظلمات , 
فمو أشرف فجب أن يكون وجوده أولا فيجب أن تعتقد فى الثور الأقرب 
والقواهر ماهو آشرف وأڪرم بعد إمكانه وهى خارجة عن عل 
الاتفاقات فلا مانع ها عمامو أكل هما ء ثم جائب الفرتيب واقعة فى عال 
اللات والبرازخ » والفسب بين الا نوار الشريفة - أشرف من الاسب الظلبا نة 
فتجب قباما ٩7‏ . ویذ كر فى التلوحات أبضاً , وكان عند كثير ن من التقدمين 
لكل نوع من الانواع ال جرمية مثال وصورة قابمة - لاف مادة هى جوهر عقلى 
يطا بق المعنى المعقول من المحقيقة ور ما احتجوا بالإمكان الأشرف وقالوا هده 
الأأنواع أصنامبا » وهى رس منها وظلاها » والمحقا ئى الأصلية هى » وهذه مثل 
أفلا طون وباتفاقمم للعقول كرة وافرة» () . 
وباق الدوای(۴۲)شارح ایا کل ضوء ساطماعلی هذا الاتجاه عندال‌ہروردی؛ 
فيذ كر عن المقل الفعال حين الكلام عنه ؛ أنه رب طلسم النوع الإنسانى _ ون 
هذا هو رأى المعنف فى كتبه الأخرى - فإن الجك)ء القدماء كأفلاطون 
وفيثاغورس وهرهس ذهبوا - على ما يعتقد - إلى أن لكل من ال فلاك والعنامر 
والبساط رباً فى عالٍ انور وهو عقل مدير لذلك النوع يفيض عليه من وريه 
وما هذه الاشياء التى أراها وتسا إلا ظلالا هيات اورية ولسب معنو 
فى تلك الار باب النورية ؛ , والظاهر أن عام الثور هنا ما مو إلا عالم الل 


/ 

. حكة الإشراق أ القع الثانى _ الفالة الثانبة . الفصل المادى عفر‎ )١( 
. المورد الثانى اللواع اكالك‎ )۲( 

(۳) شارح هیا کل انور ( خطوط ) . 
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الافلاطولى وأن الارباب ما هى إلا الل » وكلہم ‏ أى العقول - أنوار بجردة 
إمبة أى هى لح من أ نوار ذاته تما () . 

(ى) ‏ الناحة الكشفية: وعل الرغم منهذه الأ دلةالتى سقناهاوالى عشدها 
فى حكة الإشراق وفى غيره من الكتب الإشراقية فإنه وأتباءه من معتاتى الثالبة 
الأفلاطونبة لا يعتمدون على الحجج الماطقية فى إلبات المحل بل م يعتقذون 
أن المشاهدة وحدها تكن . 

, و ايساعتقاد «أفلاطن» وأععاب الماهدات - كفيثاغورس وأ لاذ وقليس 
وھرمس ۔ بنا على هذه الإقناعیات بل علی‌آمر آخر. وقال,آفلاطنء: ,لی ریت 
عند التجرد أفلا كا نورانية . » وهذه الى ذكرها بعبما السموات العلى الى يثاهدها 
بعض الناس فی قبامتم “م تبدل الارض غير الأرض والسموات وبرزوا 
ته الواحد القمار ٠"‏ » . وما بدل على نهم يعتقدون أن مبدع الكل نور وكذا 
عام العقل » ماصرح به «أفلاطنء وأعحاب (") أن النورامحض هو عام المقل » 
وحکی عن تسه أ نه إصير فى بعض أحواله يث خلع بدنه ويصير مجردا عن 
اميو فیری فی ذا ته, النور والمهاء . ثم ران إلىالعلة الإهية المحبطة با كل » فيصير 
کا نه موضوع فبا مملق بها » و رى النور العظم فى الموضع الشاهق الإى 0 . 

ويذكر فى نص آخر () , وذوات الأصنام من الأ نوار. القاهرة شاهدها 
اجردون بانسلاخہم عن هيا كلهم مارا كثيرة نم طلبوا الحجة عابما لغيرم 
من لايشاهدها من آشیاءہم ۰ وم يكن ذا مشاهدة وجرد إلا اعترف ذا اأص » 


الدوانی فی شسرحه طى اليا كل . 
0( سورة إراھے آي 4۹ 
' (۴) رر وی فورفو روس من أفلوعاین أنه جذب أربع مرات . 
)٤(‏ حكمة الإشراق فصل ١١‏ مةلة ثأنية فقرة ٠ ١۷١‏ 
)٠(‏ حكة الإشراف» فصل ١١‏ مقاة ۲ . 


— ۲ 


وأ كر إشارات الانباء وأساطين الحىكة إلى هذاء و,أفلاطن» ومن قله سقراط 
ومن سبقه مثل هرس وآغاثا ذمون وأنباذ وقليس کلېم رون هذا الرآى , 
وآ کرم صرح بأ نه شاهدها فى عالم الثور ؛ وحكى , أفلاطن »عن نفسه آنه خلع 
الظلبات وشاهدها » وحكاء المثد والفرس قاطبة على هذا »> وإذا اعثبر رصد 
ص أو مخصين فى أمور فاسكية فكيف لا يعتبر قول أساطين الحكة واائبوة 
على شىء شاهدوه فى أرصادم الروحانية > وصاحب هذه الاسطر كان شديد 
الذب عن طربقة المشائين فى إنكار هذه الاشياء عظي الميل لما [ إلى طريقة 
ا مشاثين | وكان مصرا على ذلك لولا آن ری برهان ربه » ومن لم بصدق ذا 
و تقنعه الحجة فعليه بالر ياضات و خدمة أصعاب المشاهدة فعسى تقع له خطفة بری‌النور 
الساطح فى عالم الجبروت وبرى الذوات الكو تية وال نوار التى شاهدها هرمس 
«وأفلاطن» والاضواء المينارية يتا بيع الخره() والرأى الى أخبر عنما زر ادشت 
ووقع خلسة الك الصديق كيخسرو المبارك إلا فشاهدها على ما قال . وحكاء 
الفرس کلېم متفقون عل هذا » حت أن الماء کان عندم له صاحب صم من 
الملكوت وسعوه و« خرداد وما لللاشجار سعوه و« مرداد > وما للاار موه 
« أرديمشت» وهو العقل . وهى الا نوار التى آشار [اما أنباذ وقلوس وغيره» . 


)١(‏ هذا النس بين إلى أى حد تأثرت الإشرافية بالترات الفارسى واهليى »> وير عن 
مجاه اذهب الإشراقى إلى ناحية المعاهدة الى تؤلف الكة الذوقة ف مقابل اة الحثية 
المحائية . وھۇلاء الأن بذكرم ال‌پروردی يلقون ضوه! کییرا دل مصادر مذهيه . وعبارة 
« الأضواء الميناوية بناييع الجرة ... » لشي إلى تقس الکون فی الا بتاق ا۸۷5 اتاب 
القدس عند ازرادشتين » وهو يسم الكون إلى طائفتین کبيرتين مينباوا وجائیثیا ( ف 
الفهلوية منوك وجنيك ) أى ااسماوبات والأرضيات وهف الإشعاع هو النويت وهو الذى بولك 
الحرة ( النار الممةوة ) الى فن مما زرادشت ولظ خرا همو الصورة الفارسية للفظ «١‏ خفرته “ 
هور ماهية النار النى ثل إشهاع الوك والكمئة فى الديانة المزدكية . «راجع نيرج _ امحل 
الآسيوية » ا ريل ویونو سنة ۱۹۲۰۹ . 


~~ NF — 


وتضمن هذا النص الا مور التالية : 
أولا : أن بات وجود الا نوار الجردة أو المثل النورية لا يستند إلى الناحية 
البحثية د حدها » بل إلى عنصر آخر ومو المشاهدة الكخصية الى تتاح للواصلين 
الذن بحاولون أن يةصوا آخبارها على من لم يشاهدوها - وإن عز على اللفظ 
ان يعر عبا هو فوق‌اللغظ والوصف . وبحد هؤلاء فى الرمض متسه| لما بذيعون» 
وقد اتبع هذا الطريتق الرمضى أفلاطون وفياورن السكندرى رأفاوطين 
وکیرون غیر م (۱) » . 
ثانيا : والدليل الشانى على صمة فة الا نوار وإثبات وجودها هو مشاهدة 
الحكاء ها إذ أنه لايمقل أن بكذب هؤلاء الىكا. وهم أساطين المحكة . 
ثاثا : والامم الثالت أننا ما دمنا نقبل رصد الام ور الفلكدة ونصدقا 
فماذا لانقبل آقوال أساطين الحكة ؟ و رد على هذابآن الأمور الفلكية تخضح 
للإدراك البصرى أو لعمليات رباضية بقنة . 
۳~ السثْل والكليات : 
ولقد تحرض القائلون بالمثل مبحث الكلى وهل هو معنى قالم فى آلذهن عل 
عا يذهب الأصوريون ٠‏ أو أنه قائم فى الاعيان عل ما يقول به الواقعيون ؟ 
أو أنه جرد إشارة إلى الواقع » وآن لفظ الکلی لا بشیر إلا إلى جرد الاس فقط 
ذهب الاسعيون ؟ وكان هذا الميحث مثار جدل طويل بين الما ليبن والمشا ين 
ف العصور التأخرة للفلسفة اليو نانبة . ويتدخل السيروردى فى هذه الاقشات 
الدارة حول الئل وهل هى قائبة فى الأعبان أو فى الأذهان ويرد على المشاثين 
ألا :, ولا نظن أن هؤلاء الكبار ذهبو! إلى أن الإنسانية ها عقل هو 
)١(‏ راجم داأرة ممارف الدين والأخلاف ‏ مادة إءامطصر؟ : الرمزية . 
(۲) حکة الإشراقء فصل ١ ١١‏ مقال ۲ . 
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صورتا الكلية » وهو موجود بعينه فى الكثيرين فكيف يجوز أن يكون شى 
ليس متعلقا بالمادة ويكون موجودا بعينه فى المادة » ثم يكون شيا واحدا بعينه 
فى مواد كثيرة وأشخاص لاتحمى؟» وهكذا برد الاعتراض المشالى الأول وهو 
أن ا محل وهى صور كلية - إن صح وجودها - فهى قامة بذاتما ولا بمكن القول 
باہا منبثة فی آفراد کشثیر بن إذ یف بتعاق ما ليس عادة ما هو مادى () . 

ویستطرد فیقول , ولا آنہم حكوا بأن صاحب الصن الإنسانى مثلا أوجد 
لجل ما تحته حى يكون قالبا له بلا معنى ٠‏ فإلهم أشد الناس مبالغة فى أن العالى 
لا صل لأجل السافل ؛ فإنه لو كان كنذا مذهييم للزميم أن بكون لليثال أبفاً 
مثال آخر إلى غير نهاية » . 


(۱ فی الاطارحات ااعرم الاس فصل ٩‏ بذکر : 

« ...ورب النوع وإن كان له عناية بالنوع على رأى الأقدمين ليست عنابة املق رث بصير مله 
ومن بدن شغص واحد ونوع واحد » بل هو نوع بذاته . فالمقول عندم تنقسم إلى الأمهات 
فى السللة الطولية الى هى الأمول » وإلى الذوالى الذبن هم أرباب الأنواع . والنةس الناطقة 
تنقسم إلى تفس داعة العلاقة » كنس اافلاك »> وإلى تفس غير دة الملاقة كفس الإاعان . 
ورعا مورب کل نوع باس ذلك النوعم » وبم‌ونه « کلى ذلك الفىء » ولا بعنون به الكلى 
الفى نفس تصور مناه لاإعنع الفركة »> ولا أًنا إذا عقانا ااكلى فعقولنا نفس ذلك الدى٠‏ 
اذى هو صاحب النوع » ولا أن اصاحب النوع يدين ورجلين وأنفا » بل ينون به اا کی : 
فعقولنا نفس ذلك العىء الذى هو صاحب النوع » ولا أن اصاحب الأوع بدن ورجاين وأا 
بل بعنون به أنه ذات روحانية والنوع الجسمانى غلبا وهو كملم ها > والذنب المسمان 
فى النوع الحسانى ءا مى كظلال اسب روحانية وهات اورية فى ذاته . ولام صح ەه ع 
صنمه فى شخص ممين اضر ورة الوقوع حت الكون والفماد ء فيحففه بخص ملتشر › فبو كيا 
ععنى آنه « أم النوع » واسيته إلى الكل سواء بأنه صاجبه وعد كا لاته »> وحافظ دا 
بالأشخاس الى لا تتنامى ٠‏ فإذا ممت أنباذ وقليس وأغاثاذعون وغيح يميرون إلى اع 
الأنواع فيم غرضمم ولا نظن ألم بقولون إن صاحب النوع جسم أو جسماف ا 
ورجلان وإذا وجدت حرمس يقول « إن ذاتا روحانية ألةت إلى اإءارف فقات لجا > ٠ن‏ 
فقالت أا طبامك التامة » فلا حمل على ألما مثلنا K‏ . 
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وهذا هو الاعتراض الثانى الذى أشار إاه وردعليه بأنه لا بجوز أن تكون 
الممل قد وجدت من أجل الاافراد الى تندرج تحتما » لأن العالى لا يوجد من أجل 
السافل ؛ وهنه الفكرة الافلاطونبة قد استغلما أفلوطين كل الاستفلال 
فی نظر يته فى الفيض . 

وثالث الاعتراضات القول بأن الل مركبة » وذلك بقضى بأنما قا بلة للاحلال 
فى وقت ما . والرد على ذالك ألما ذرات بسيطة نورية على الرغم من أنه لا بمكن 
تصور الافراد التى تندرج تحتها إلا على نها كثرة مركبة . , ولا تظن بآنهم 
حون بآنما مرکبة حتی بقال إنه بلزم آن تنحل وقتا ما » بل هی ذوات بسبطة 
نورية وإن لم تتصور أصناما إلا مركبة . » 

والاعتراض الرابع عن الماثلة » وقد بين فيه أن المثال يتغق مع المشل 
من وجه و ختلف عڼه من وجه آخر » وذاك ما سل به المشاؤون عمد لعرضېم 
لمشكلة المعانى والكلمات الذهنية وكيف أنما - وهى مجردة - مطابقة اللافراد 
فى الأعبان » وهذا هو معنى المشاركة الذى أشار إليه أفلاطون . 

د وايس من شرط المثال المماثلة من جميح الوجوه فا مئال بحب أن خا اف 
الممثل من وجه ويطابقه من آخر ‏ والمنازعون بسلمون ذاك _ فإن المشائين 
سلبوا أن الإنسانية للدكثير بن ومى مثال ما فى الأعيان مع أنها بجردة وما فى 
الآعيان غير جرد » وهى غير متقدرة ولا متجوهرة كخلاف ما فى الأعيان . » 

ويشير السمروردى أيضا مثكلة النداخل بين امل ؛ فكيف مكن أن يركب 
مثال الإنسانية من الميوانية وكون الإنسان ذا نطق وذا رجاين (1) وهو يجيب 
عل ذلك بقوله : 

ی 

() ويتكام عن وحدة المال وة_كتره فى الال المانية فرنى اللكثرة والوحدة عن الخال 

* أطباقه علما مما « إذا موا فى الأفلاك كرة كاية وأخرى جزبة لا ينون به االكاى المشهور 

ك ف النطق فتعلم هكذا » وأما الى احتج به إعض اانا فى [لبات الئل من أن الإاسانية عا مى 
أأسانية ليست بكثيرة فبىواحدة» كلام غير مستقبم» فإنالإ ندانية عاهى إندانية لا تقتضى الوحدة سد 


لا 


— ۹۱ = 


« إن کل شىء يستقل بوجوده له أمر بناسبه .» واكن يبق الغموض والشك 
رطن ذه لمسكلة القامة وهو ما م يستطحع أفلاطون نفسه أن بزيله على الرغم 
منأ نوصل فى التحليل إلى حد إقامة مثل لبط الاشباء إلى أن أوجد مشلا 
خاضة بألعر والافذار : 


,2 ولا یازمہم أيضا أن يكون للحبوانية مثال وكذا لكون‌الشى. ذا رجلین 
بل کل شىء يستقل بوجوده له أمر يناسبه من القدس » فلا يكون لرانحة المسك 
مثال وللمسك آخر بل يكون نور قاهر نى عالم الور امحض له هيات نورية من 
الأشعة > وهيثات من الحبة واللذة والقمر وإذا وقع ظله نى هذا العالم يكون 
صنمه السك مح الرانحة أو السكر مع الطعم > والصورة الإنسانية مع اختلاف 
أعضاتما على المناسبة المذكورة من قبل » . وقد يزيل هذا النص بعض الغءوض 
الذى عبط بالمشكلة » ذلك أن السہروردی ۾ رسلك الطر بق الذى اتبمه أفلاطون 
ین أغزق ى التحليل وأقام مثا للدقيق من الأشياء » بل إنه جمل للثل 
أو للانوار القامرة ا يسمما هيات فوربة شماعية وهيئات من اللذة والحبة 
والقہر » هذه السات إذا فاضت وآشرقت على عا الأجسام تآ لفت وتناسقت 
وحصل الشیء مح خصائصه الختلفة . أى أن وحدة الثىء المادى وتناسقه 
برجمان إلى فعض الميثات النورية فى الى شارك فى إقامة خصالصه وبتجحمعه 


س والكرة بل هى مقولة علمءا جيها » ولو كان من رط مفيوم الإنسانية الوحدة فا كانت 

الإنسانبة مقوة على الكثيرين » وليس إذا لم #تض الإندانية الكثرة يكون لاقتضاء كعنم 
اقدضاء الوحدة لازم كوتما واحدة »> بل اقيض الكثرة اللاكرة » وعدم اقعضاء الكارة 
اللا كيرةء ونقبض اقتضاء الكثرة عا هو ¥ اقتضاء الكرة فيجوز صدقه مم لا اقنضاءالوحدة؛ 
م لایفتج الاطلوب . إذ الإنسانية الواحدة المقولة على االكل [عا هى فى الذهن لا 2 لأحل 
الجل إلى صورة أخرى وما قيل إن الأشغاس فاسدة واانوع باق لايوجب أن بكون أمرا كلا 
fk‏ بذاته »بل لخم أن بقول الباق صورة فى المةل وعند المبادى”»ومثل هذه الأشياء إقناءبة ٠‏ 

.٠ ءفصل‎ ١١ حكمة الإشراق مفال‎ )١( 


4۹۷ — 
على عو معين حيث تحفظ عليه وحدته() 


ولكن يبق ص واحد » وهو هل اتجاه هذه الأشعة إلى حقيتق وحدة الجم 
المادى نتيجة للصدفة أم لاضرورة المرومة ؟ والام الثانى لا مكن إقراره لان 
العالى لا نوجد من أجل السافل حسب ما قرر أنلاطون وأفلوطين وال مروردى 
نفسه » يبت إذن أن هذا الفعل ننيجة لاصدنة امحضة » وهذا مايشير إليه أفلاطون 
دانما من أن عالم الأجسام أو الأشباح هو عا الاتفاق والصدقة الحضة . 


وتم عرضه لمسألة الكليات فيذكر , أن فى كلام النقدمين تجوزات » 
وم لا يشكرون أن المحمولات ذهنية وأن الكليات ف الذهن » ومعنى قوم 
إن ف عام المقل إنسانا كليا أى نورا قاهرا فيه اختلاف أشعة متناسبة تتكون 
ظله فی الاعیان صورة الإنسان وهو کلی لا ععنی آزه حول بل ممنی أنه متساوی 
نسبة الفيض عل هذه الأعداد » وكأنه الكلى وهو الأصل » وليس هذا الكلى 
ما نفس تصور معناء لا نع وقوع الشركة فيه ٠‏ فإنهم معترفون بن له ذاتا 


متخصصة وهو عام بذاته فدكيف يكون معنى عاما > . 


۽ - ولم يسل موقف السيروردى من الل الافلاطو نية من نقد تابعيه 
وتلامدته » فمذا الكيرازى صاحب الاسفار الأربعة والإشراف المنعصب 
للاإشراقية كذهب وطريقة يقول بعد أن أشار إلى موقفه(") :, هذهأآقوال هذا 
الشيخ ا لاله فى هذا ال باب ولا شك أنما فى غاية الجودة واللطافة > ولكن فبا 
أشياء منبا عدم باوغما حد الإجداء حيث لم بعل من تلك الاقوال أن هذه 


» هذه الميكات النوربة هى التى عنح الشىء المفات الثانوية : الكل › الأون‎ )١( 
Secondary qualities . . . الم « الوزن ن‎ 
. No0 الأسفار الأربمة + ص‎ () 


A۸‏ سس 


ال نوار العقلية أهى من حقرقة أصتامما المسية » حى أن فردا واحدا من أفرار 
النوع يكون بجردا والباق ماديا » بل يكون كل من تلك ال نوار الجردة مثالا 
نوع مادی لا مثلا لافرادہ . 

من هذا النص تضح أن الشيرازى لم يفہم موقف السروردى من المثل 
الا فلاطو نبة فما جيدا » وذلك برجع إلى غموض نصوص الشيخ الإشراق 
هذا الصدد » فمو وإن كان بقصد <ة) ما ذهب إليه أفلاطون من أن الممل 
هى آماذج لللافراد التى تندرج تحتما » وأنما مثل للا نواع لا لللافراد كل على حدة . 
إلا أن التواء النصوص وعغموضما بسيب العبارات الى عحشدها لإيضاح المذهب 
الإشراق فى نايا مذهب أفلاطون جعل استخلاص مذهبه فى الل صعبا 
إلى حد ما . واكن الال الافلاطر ى ليس ماديا بل هو آأموذج جرد للنوع . 
والشيرازى نفسه عخطىء فى عرض نظربة أفلاطون ف المثل فيقول , وللكن 
«أفلاطن » برى أن الار باب العقلية من نوع أصنامما المادبة ويؤيد ذلك لسمية 
ن و نوع باس ذلك النوع » . والحتى أن أفلاطون لا ری 
هذا الرأى إذ أن الال لبس من نوع الافراد إذا كان بقصد برذا أن يكون المثال 
ماديا كالافراد » آما إذا قصد بلفظ ( النوع ) النوع المنطق ٠‏ وهزءمم أى أن 
یکو ن المثال موذجا جردا للافراد التى تندرج تحته فبذا سحيح » وهذه ألافراد 
المادية هى أشباح وظلال للمثال » وآنها تختلف عن هذا الخال من حيث المادة 
والبمد عن اجرد » فليس ال مال إذن واحدا جردا من أفراد النوع وباف 
الافراد مادىة » أو أن الال الجرد ثل كل فرد على حدة من الافراد المادة ٠‏ 
بل هو شل النوع الذى تادرج تحته اللأفراد المادة ک) أشرنا () . 

. الطارحات › الفصل المامس المعرم التاصم‎ )١( 

« ... جب أن يكون اكل نوع من أنواع النبات شىء واحد مدرك جرد عن الادة ممين 


فى حقه > وسموه صاحب النوع القايم . . . والحيوانات أحاب أنوام ونغوس حيوانة أبفا 
والإنان صاحب نوع وهو هةله الفياض مليه » وله ناس ناطفة » لأن مزاحه أ وا کل = 
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أما نسمية الإشراقيين الثال() برب النوع فى تشير إلى أن هذه المثل 
افج لافراد الا نواع . بقول قصاب باش زاده , ويسمو نه أى المثال رب 
انوع عند الإشراقيين وبا لطباع التامة عند المشائين » ويعير عنه فى لسان الشرع 
اريف ملك ال بال وملك الأأمطار وملك البحار . وقال بعض من الإشراقيين : 
الل الافلاطو نبة جوهر جرد ها هيات نوربة إذا وقع ظله فى هذا العالم يكون 
منه المسسك مع راحته » والسكر مع طعمه أو الإنسان مع اختلاف أعضائه » . 


وهذا الأص أفلاطول النزعة بوجز نظرية أفلاطون فى المثال [ يازا عحاً 
ويفسر موقف الإشراقرين الحقيقى من الل وكيف م قبلوها عن حقيقة 


وافتناع ومن هذا یلین أن زود موقف اله روردی لا أساس له من الصحة ¢ 


س فصاحب راغ اا افر واف . . . وصاحب النوع عنابته مجميم أبدان نومه . 
والفرس كانوا أشد مبالغة فى أرباب الأنوام حتى أن النبتة الى يسمولما « هوم » الى تدخل 
ف أوضاع نوامسپم قد عون صاحب نوعما وبسه‌واه « هوم [بزاد »> وکذا یم الأنواع ٤‏ 
وهرس وأغاثاذعون وأفلاطون لا بذ كرون الجة على إثباتما » بل يدعون فيا المشاهدة "» 
وإذا فملوا هذا ليس انا أن ناظرم » وإذا كان الأشاؤون فى عا اة لا يناظرون إطليموس 
وغيره حى أن أرسطو بعول على أرصاد بابل ؛ ففضلاء بابل ويونان وغيرم كايم ادعوا 
العاهدة فى هذه الأشباء فالرصد كالرصد والأخبار كالأغبار » وتألى التوسل بالرصد المساي 
کتآنی النوسل بالرصد الروحای » ۔ 

«..ولا بقول المحققون مهم إن لكل عرض من الأعراض ماحب نوع قاعا بلالأنواحع 
الجوحرية » .. ولا بقولون إن أححاب الأنواع !ءا <صلت ليكونوا مثالا لا تما وكةالب » فإن 
عندم الأنوام المجسمانية أصنام وظلال لها ولا اسبة يها فى الشرف.. »> . 

› رب النوع » بذدكر العيرازى أن هذه اتسمية قلما الإشراقيون عن أفلاطون‎ )١( 
والواقعم أنهم تألروا بالفرس فى هذه التسمية كا أشار الشيرازى اه إلى ذلك فى النصوس‎ 


أل أوردناها . 


(( قصاب باشى زاده » رسال فى الل الأملاطو نة » والأل للمعلقة ٠۹‏ م اميم 
لوط دار الكنب ( القاهرة ) . 
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إلا أن هناك بعض التفاصيل الدقيقة فى طريقة فم الهروردى الاذهب وأطبرزر 
فى نظرية الفيض » ذلك أن الشيخ الإشراق كان متأثرآ بالافلاطو نية الحديز 
أيضاً » وأفلوطين يعتقد أن الأجسام نتكونت من الأشعة الخامدة بعد ذبو طا , 
وهكذا روى السہروردى - وف هذا الموقف ابتعاد بعض اأثىء عن الموقف 
الأفلاطولى الأساسى فى طربقة العرض فةط _ ذلك أن اعتبار تكوين الأجسام 
من الاشعة الامدة لا يقي فاصلا حقيقباً بين المالم العقلى والعام الحسى 

أما عند أفلاطون فناك فصل تام بين العالمين » والواقع أن اليم موجود فقولا 
بين الاين عند السروردى وأفلوطين » وببدو واا لو ألقينا جا نبا ذلك العبير 
الرمزى الذى يشير إلى وجود الأجسام من الاشعة الخامدة ؛ فالاشمة الخامدة 
هى الظلام آى آنا لا تستحق أن نسمى «أشعة» أبدا » والظلام هو مثا بةاللارجود 
للنور » وعلى ذلك تصبح الأجسام لا وجودا من حيث الحقيقة بالنسبة للعقول 
النورانية أو المثل الافلاطونبة معنى آخر ؛ وإذآ فليس هناك اختلاف جوهرى 
بين الموقفين ممما قبل عن موقف السهروردى من أ نه بؤکد وجود الأجسام 
بإّاضة الميتات النورية عامها » ولا يمكن من ناحية آخرى أن نسل بأن الأشمة 
الروحية تذبل و تتحول إلى ظلام فالو جود الروحالى لا كن أن يصبح.لا وجودا 
بدا » مما عرض السروردى أو أفلوطبن لا يشير إلى ذلك فى أصوصمما › فإن 
كلا منهما بستعنمل الاسلوب الرمزى ولا كن أن يدل أحدهيا ما يناقض مذهه 
بی حال . وقد استشہد البعض بنصوص لاسہروردی تدل ۔ فی اعتہارم - على 
اعرافه بوجود الأجسام اعرافا محيد مذهبه عن الما لية الافلاطو نية » وخم وما 
فما يتعاتى بالعلاقة بين النفس وال جد ( ولكن هذه الم وص لا تغرح عا 


)١(‏ حكة الإشراق مفالة رابمة ١‏ الذور الإسةبذ لا رأى ضوء -مراج البدن تماتی به وا 
کان اليدن ور فن أعدى عدوهءفالنور الإسفميذ وإن يکن انیا ولا ذا جہةزلااں الغا 
الى یع صته ای القفوى اأ ل فی هة معطيمة له اعد الملاقة ون اانةس واابدن وکوا فر وها : 1 
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ه - الطباع التامة :والسمروردى يطاقعلىالمثل الافلاطو نية أبضا اسما خر 
وهو الطباع النامة » وهنا اللةظ ليس إشراقيا غالصا إذ أن أحد مؤرخىالإشراقمة 
ر جمه [لى المشا ين ٤‏ بقول قصاب باشی زادہ (1) ب 


, ويسمونه[ أى المثال ] رب النوع عند الإشراقيين وبالطاباع النامة عند 
المهاين » . والمقصود من هذا الاصطلاح هو أن هذه امل أو المقول على رآى 
المشائين الإسلاميين ‌طبائع بسيطة تامة تعتبر كا صو ل أو كناذج لدوجودات » . 
وبذکر فی المطارحات ٩2‏ , أنه قد ألقبت إلى هرمس رؤا ذكر فا , أن ذانا 
روحانية ألقت إلى [ أى إلى هرمس ] المعارف فقلت لما : من أنت ؟ فقالت : 
أنا طباعك التامة » . 

و قاجا ی لفن ھن کات وت ١‏ طا فوشن ا ای اتی خان 
بأحسن صورة . . . قلت له : ومن أنت ؟ قال طباعك التامة . فإن أردت أن 
ترای فادعنی باسمی قلت : وما الاسم الذى أدعوك ١٠؟‏ واستطرد قاثلا : , فكان 
الک يتعمدون [ يتعاهدون ] ذلك من روحانیا تم فى كل سنة مرة آو مر تبن 
إجلالا اطباعم التامة . . . قال أرستطا ليس : « إن لكل واحد من الحكاء قوة 
وتأييد من الروحانة تقويه و تلهمه وتفتح له مغاليق أبواب الحكة...و لكل ملك 
قوة و تأبيد من ملك عال رفيع يتصل وصله بنجم ملدكه العالى . فكان المجکاء 
والماوك يتعاهدون هذه الروحانية هذه الدعوة والاساء » فكانوا يظمرون هم 
ديعنو نېم فى عملم وحکنهم ويقومون بتد بير عالكبم > وقد جاء۔ فی کتاب 
ب 

(1) راجم رسال في أحوال الإشراقبين » قصاب باشى زاده . 

(۲) نعرة هنرى كور بان لحمو عة الرساثل ا :اف ,ةة < ۱ س٤ ٤۹1‏ استاتبول نة ٠١۹ ٤‏ 


(۴) می الا طماخس . 


Tr EE 
التقديسات <“ ذكردءوة لاطباع التامة «أماالسيد الر ئيس وال اك‌القديس و الروانى‎ 
النفيس نت اللاب الروحالى والوالد المعنوى اللابس من ال نوار الإلمية أسناها ء‎ 
الواقف من درجات الكال فى أعلاما . أسألك بالذى منحك هذا الشرف‎ 
المظم ووهبك هذا الفيض ال جس ألا ما تجليت لى فى أحسن المظاهر وآريتی‎ 
نور وجك الباهر وتوسطت لى عند إله الألمة بافاضة نور الاسرار » ورفعت‎ 
. . عن قلی ظلات الأأستار حقه علمك ومکا نته لديك‎ 

ووی من جلة هذه النصوص أن السروردى وأتباع مدرسته يوردون 
آسمية جديدة وهى , الطياع التامة > » وأن هذه النسمية لم ترد فى كب 
السهروردى الرئيسبة وأننا إذا قارنا بين هذه النصوص واص الذى بورد 
فى اهيا كل ...عى تشابماأ اسيا بينالنصين فا اطباع التامة هى العقلالفءال أو هى 
روح القدس فى تاب المياكل » ور ما أراد الإشراقيون , بااطباع النامة ء المثال 
النوراآىالعرضى المكاف بالنوع الجرى أو الإنساى فيكون المقل الفعال آو رب 
الأوع الإنسانى « طباعا تاما » بالنسبة لللإنسان 

الل المملقة : عرضنا للدكلام عن المخل الافلاطونية ووضمما 
م المذهب الإشراق » غير أن هناك نوعا آخر من المئل يسميه الإشراقيون 
« بالل المعلقة » » وهى موجودات وسط بين عام الثل أو عالم الأانوار العقلية ؛ 
وعالم الموجودات الحسية » ويتعين علينا أن نحدد مكزها ووضمما الا نطولو جى 
فى سلسلة الموجودات النورانية والظلانية . يذ كر أحد الإشراقيين عنا (© 


)١(‏ كوربان ‏ من عاضرة بالفارسية بعنوان روابط حكمة إشراق وفلسفة إيران باستان 
ص ۷ه طامران نة ۱١۹٤٩‏ . 

(۲) « ومن +4 الأنوار القاهرة بوذا ورب طلم اوعنا ومفيض نفوسنا ومكلما بالكالات 
المامية والمملية روح القدس الأسمى عند المكاء بالعقل الفعال » . هيا كل الثور س ١١‏ مدق 
الؤلف سنة ٠١۹١۷‏ ( ااسلالة الإشرافية ) . 

(۴) قصاب باشى زاده »> رسا فى الثل الأفلاطونية والئل المعلقة ٠١‏ م عاميع عخطوط 
دار كب ( القاهرة ) . 
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, وأما المثل المملقة فواطة كالمرآة بين عام امحسوس والمعةول ينطع علا 
حن عام العو فوقما ومن عالم السفل تحتها ء وفما امكل موجود من الجردات 
والأجسام والاعزاض حى الحركات والسكنات والاوضاع والميثات والرو اح 
مثال قائم بذاته ۽ فإن جع [ ١ا‏ | برى فى المنام أو يتخيل فى اليةظة بل يشاهد 
فى اللأاماض » وعند غلبة الخوف وضو ذلك من الصور المقدارية الى لالعةق 
ا فى عام الحس » كلما من عالم لمل » . . . . وفما مدن ومن جملة تلك المان 
جابلق وجا رص وهورفلياء ذات العجاثب . ونقل علامة الكیرازی فى شرحه 
عل حكة الإشراق حد يثاعن انى م : ألا إن جاباق وجابرص من عالم 
عتاصر الل وهورفلياء من عالم أفلاك المثل » والفرق بينهما أن الممل المحلقة 
ليست مثل أفلاطون » لانمامن عام الأشباحالجردة ‏ ما ظلبا نة ومنها نورانية › 
وأما مثل أفلاطون فى نورية من عام العةل تتعلق جميع أبدان النوع مدبرة له » 
ولا تتأ عخلاف النفس الناطفة » . 


ويتضح من هذه النصوص أن المشل المعلقة موجودات وط بين المثل النوربة 
الموجوداتالحسيةء تنطبع فها موجودات من عالم الأجسام وأخرى منعالم ا لمثل. 

وبعرض السمروردى لنظريته فى الل المعاقة فى , حكة الإشراق » » فيقسم 
النفوس إلى : كاملين ومتوسطين وأشقياء » وهاك متوسطون فى الع والممل » 
وکاملون فى العمل ناقصون فى الع » وكاملون فى الع ناقصون ف العمل . وأفراد 
هذه الطائفة الا خيرة من النفوس ‏ قد يتخلصون إلى عالم ا مل المعلقة الى مظبرها 
إعض البرازخ العلوية أى الاجرام الفاسكية وتكون لمم فى هذه الحالة القدرة 
على استحضار الأطعمة » والصور المليحة » والسماع الطب وغير ذلك » . ويبقون 
ف هذا المقام » أى فى عالم امل المحلقة » طالما لم تستكل نفوسمم بالحكة النظرية » 
وينتقلون من فلك إلى آخر حتى يصلوا إلى عالم النور امحض . وآما الأشقياء فإ بم 
فقون فى دار الشقاء والعذاب . , وآما اتاب الدقارة الذن کانوا حول ا 
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جا وأصبحوا فى ديارم جامين _ سواء كان النقل حقا أو باطلا فإن احج 
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على طرف النقيض فيه و[بطاله ضعيفة _ ()ء إذا تخلصوا عن الصياصى الرزخة 
يكون ها ظلال من الصور المعلقة على حسب أخلاقما » . آى أن هؤلاء الأشقا, 
يظلون معلقين فى مقام المثل المعلةة > تتجاذمم الصور التناءخية الختافة إلى ا 
بتطېروا من ذنو جم > وهذه الصور المعاقة الى نەم فم) المتو طون ولش فما 
الأشرار لا تساوى فى الدرجة مثل أفلاطون . ء والصور المعلقة ليست مثل 
أفلاطون نورية ثا تة فى عالم ال نوار العقلية ۽ بل هى ثل مماقة فى عالم الأشباح 
الجردة منها ظلبانية بتعذب ا الاشقياء ومستنيرة للسعداء » وهذه الصور 
المستنيرة هى الصور الحسية التى بتلذذ ها الؤمنون كا وعدم اللكتاب المقدس » 
ق حور عین إلى غلمان بض مرد وجنات ولعم e.‏ 

ویقرر شارح حكة الإشراق أن , أفلاطن » وسقراط وفيثاغورس قالوا 
بالممل المعلقة إلى جانب الال النورة المقلية » وم يطلقورت على المثل 
المعلقة اسم الأسل الخيالية الحلقة لا فى محل ٠‏ ومظبرها البرازح 
الصلوية » وأنها جواهر مفارقة للمواد ثابتة فى الف-كر والتخيل اللضى 
أى معنى آنا مظاهر ذه المثل الموجودة فى الأعيان لا فى عل . 

۷ وإذن فنحن أمام وضع جديد فما ختص بتر تيب العوالم والموجودات؛ 
فا هو الوضع المذهى المثل المعلقة ؟ 

يعرض الإشراقيون تقسبا جديداً للعالم » فالمالم عالمان : 

. وإلى عالم العقول‎ ٠ عام المعنى المنقسم إلى عال الربوبية‎ - ١ 

وعالم الصور المنقسم إلى الصور الجسمية وهى عالم الأافلاك والعنادر 
والصور الشبحية وهى الخال اعلق . , ولا كن إدراك المخل المعلقة بالحواس 


. راجم الفصل الحاص بالناسخ فبا بعد‎ (١) 
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الظاھرۃ لہا لا تعاس على مایا » . ہے آنہا لیس ها ل فى هذا المالم ‏ و لکن 
ا فيه وقد تظېر على ش-کل جن کا بقول السمروردى : « ولما كانت 
الصياعى المعلقة ليست فى رابا وغيرها ولوس ها محل » فبجوز أن يكون ۵ا مظهر 
من‌هذا العام » ور ما تنتقل فى مظاهرها ‏ ومنها حمل ضرب من الجن واكياطين » 
وقد شېد جمع لا عصی عددم فن آهل دربند (من مدن شیر وان) وفوم لا بعدون 
من أهلمدينة تسمى مياج ( من مدن أذر بيجان ] أنهم شاهدوا هذه الصور كثيرا 
عيث أن أ كر أهلالمدينة كانوا رونم دفعة نمع عظم على وجه ماأمكننى دفعبم 
واوس ذلكمرة آو م تین ٠‏ بل فی کل وقت يظبرون ولا تصل اہم دى الناس » 
وقد جرب منأمور أخرى ( وجود ) صياصى غير ملموسة ايس مظاهرما اجس 
امشترك ٠‏ بل نكاد يتدرع يحميع البدن » ونقاوم البدن و تصارع الناس(1)... » 


وينتقل من إقراره لوجود الجن والشماطين » وما كان شائعاً لدي العامة من 
الاعتقاد بوجودالأشباح تلك الى يقول عنها [لها لا تتس بالطابع الحسى » ومع 
ذلك فهى تفرض وجودها على البدن » ياتقل من ذلك إلى القسايم بغدكرة العو الم 
الأربعة . التى ذكر الشيرازى أنما ترجع للح كاء االكبار , أفلاطن » وھرمس 
وسقراط . وهو لابقر وجود هذه العو ا بالاستدلال ولكنه يشيما بالمشاهدة 
خلال ټعار به الصوفية فيةول : , ولى فى نقسى تحارب صرحة تدل على أن العو ا 
أدعة: ( الأول ) أنوار قاهرة . ( والثانى ) أنوار مدرة (الإنسانية والفلكة ). 
( والثالك ) إبرزخيات | الأفلاك والعناصر أى عالم الأجسام ] (والرابع ) 
صور «علقة ظلمانية ومستنيرة فما المذاب لللاشقياء واللذة للسعداء . ©)» 

ورابع العرالم هذا هو عالم الخال آى عام الممل المعلقة وهو عالم , عظيم 
نے 


. حكمة إشرافية س الةالة الخاءسة س الفصل القااث ص ۲ ١ء طبمة طهران‎ )١( 
۰۱٠١ حكمة إشرافية س‎ )( 


— ۳٣۹ — 


الفسحة غير هتلاه » به جع ما بعالم الاجسام من کوا کب ومرکبات ومعادن 
ونہات وحوان وإنسان وزبادة أرضاً عل ذلك › ولکن هذه الموجودان 
الحسية ليست نسخة من موجودات عالم الأجسام » إذ أن هذه الأجسام تتخز | 
نفوسا غير النفوس الى كانت فى عالم الأجسام ٠‏ وذلك على حسب مركزها بن , 
السعداء أم بين الأشقياء . 
وهذا العام الخيالى قد لى ضوء! على مشكلة التناسخ » وقدم لنا طريقا مرسوبا 
لاقرارها وقبوها > وذلك أن النةوس الشر رة تصمد إلى عا الم٧ل‏ المعلقة . وتن 
آجساما آخری من أجسام الخحیوان‌فتشت ہا و تنال عقا ماو هكذا إلى أن تطبر ٠‏ 
وى هذا العا توجد الجئة والنار المشار [ابمما نى القرآن » وكيذلك يتعلق به 
المعاد الجماى على ما ورد ف الشرائع المنزلة . 
وعال امحل المعلقةآيضا هو مصدر الأحلام › إن مظاهرها الحسية الى تتراءى 
للنالم تى منه د وقد تعصل من هذه المثل المعلقة الحاصلة [ أخرى ] جدددة 
وتبطل كالرايا والتخيلات » وقد تخلةما الا نوار المدرة الفلكية لتصير مظاهر 
ها عند المصطفين > )١‏ 
وعكن أن نيحد أساسهذا الموقف فى تغسير الفارالى للنبوة وى ظر بة الأحلام 
عند ابن سينا ويتعلق بمذا المالم أيضاً ظبور الأشباح الحسية التى تمر عن مقاصد 
أو صور للمية وذلك کا أدرك موسى بن عران الله فى الطور » وك أدرك 
النى جبريل لما ظهر فى صورة دحية السكلى > آی آنه يصح آن کون مظبرا 
لور الانوار والمقول . 
وکا ذ کر نا تنحقق یع موأعيد اللبوة من الجبة والنار والحاد الجاى ؛ 
وقد بحصل من طبقة المتومطين المتصلين بعالم المشل المعلقة طبقات من الملا ة6 ؛ 
() راجسم الفصل الاس بالناسخ . 
(۲) حكمة الإشراق ص ۸٠ه‏ 


— Yo¥ — 


ذلك لان املائ أفل فى الدر جة من النفوس الكاملة فى الحكتين الاظرية 
والعملية » أى أنه يضع النفس الإنسانية اللكاملة المتجردة فى متزلة أعلى من مفزلة 
ملائ » ونى هذا بتار بنظرية الإنسان الكامل >٩(‏ . 

د وقد حصل من بعض نفوس المتوءطين ذوات الأشباح العلقة المستثيرة 
الى مظاهرها ا طبقات مر اللائ لا عمى عددها أعلى من 
عام اللائ .» 

هذه صو رة موسطة لكلة المئل المحلقة کا يعرضما ا ولاشك 
أا خطيرة من حبث وضمما الوجودى » والملاحظ على تقسيمه الرباعی للعو الم 
الذى أو رد فيه عالمٍ امل المعلقة أنه لم بورد القع الرابح فی کته الاغخری 
كالنلوحات والطميا كل . يقول فى كتا به الأخير : ,ءل أن العوالم ثلالة » عالم تسميه 
العلباء عالم العقل . . . وعالم النفس . . . وعالم الجرم .. . وهو بنقم لل آثیری 
وعلصری .> (۳) 

وهو لا يتكلم عن عالم المثل المعلقة إلانى حكة الإشراق » ولا شك 
أن اشا كل التى عرض ها نى هذا المؤلف تنطلب أن يةرر وجود عالم رابج 
لک يستطبع أن بعد فيه الحلول ها . وهناك دوافح أخری آدت به إلى إراز 
هذا العا وهو شعور دى إضرورة لضمين مذهيه تفسيرا لما ورد فى القرآن 
من شواهد حسية عن الجنة والنار والبعث الجسمانى وال جن والشياطين واللازك 
ومواعيد الأبوة » وظمور الروحانيات عل صور حسة » وكا نتهذه المسائل رجح 
إلى عقل فلك القمر عند المشاثين واسكن من المشكوك فيه أن يكون هذا الوضح 
القلى النهافت لعالم الل المعلقة نقيجة اشعور دينى صادق » ذلك لأن هذه الل 


(۱) راج ار « الإنسان الكامل > . 
eT‏ ۸ . 
(۴) هيا كل الذور » خانمة الفصل الرابع من اله كل الرابم س ٠٤‏ ( السا الإشمراقية ) 


A —‏ کے 


لا مكن أن تفسر تفسيراً أنطولوجيا معقولا فبى فى مركز وسط يبن الل 
الاورية والاجام »ثم هى لا تاصف بصفات الأجسام الكاملة من حيث 
#ضوعما للحواس الس » ولا مظاهر الأنوار الكاملة أو المثل 
العقلية من حيث [شراقانما الدانمة » وريا أراد ذا الوضع مجاملة لهل السنة 
فى ”عصره الذن اشندرا عليه حيث كان العصر عوج بالمداء للاراء الباطنية 
والدعبة الخالفة ذهب الدولة اليو بية الرسمى وهو المذهب السنى . 

ور عا أيضا أراد آن يسر مشكلة التناسخ فوضع هذا العام لكى تتحرر فيه 
نوس الصالحين وتشق نفوس الاشقياء . ولكن كيف نفسر قوله إن صور 
اكوا كب والعداصر التى فى عال المشل المعلقة لا نشبه الصور الجسمية » وهى يفا 
ليست عقلية وهذا قد يفضى بنا إلى القول بأن هذا العام الجديد وهمى ماما . 
وقد کون الدافع للإشراقرين على قول هذا العام شعور عيتق بالفصل التام 
بین عالمى الور والظدة › وعالم کم‌ذا له مركز وط بینهما يؤدى إلى التدرج 
بين العالينولو أن وجوده لايوضح تماما أبن تتهى الضرورة ومتى يبدأ الإمكان ؟ 
أو كيف يصح الثور الخلاشى ظلاما ؟ وحتى إذا صح هذا الرأى فإن هذا العام 
الجديد لا حل هذه المشكلة » وقد يكون الإشراقبون قد شعروا بضرورة إجاد 
عالم أوسط ر تن إليه التو سطون من الزهاد توقيا من الطفرة وهو يصرح ذا . 
ويقرر أن وجود هذا العام هو نتيجة لنجارب صوفية كان قد عاناها » وحقيقة 
الاس آنه بلحق ذا العالم بعض الوظاتف التى ألحةما المشاؤون الإسلاميون 
يالعقل العاشر أو عقل فلك الةمر وخصوصا فى اتصال الخيلة الإنسانية به . 


الفمل الأول المادة وال جسام 


الفصل الثاى ااصورة واليولى 
الفصل الما لك فی آحکام البرازخ 
الفصل الرابح تقسے البرازخ وهيثاتما 


الفصل اللخامس الزمان والرك 
الفصل ارول 


ت کلہ:ا فى الفصول .السا بقة عن النور » وعرضنا بااتفصيل لنركيب العام 
النورالى وإشراقاته الخعددة وريد الآن أن عرض لمالم الظلام وأرى كيف 
إصدر الظلام عن اللو 5 

الأشعة النورانية تستمر فى الإشراق إلى أبعد مدى وتتألف مها أنوار 
طولية وعرضية و تتر تب من العرضية منها أر باب ال نواع المادة ۽ كيف كن 
أن يسدر الظلام عن‌النور و أن تقنهى الم وجودات النورانة إلى موجودات ظلانة؟ 

ا لجواهر النورانية تتناقص شدنما النورية أى تصبح أقل من حيث الكال 
المقل فتقترب رودا من عالم الظلام كل السراج الى بذبل ضوؤه شيا فشيثا 
راقص للعيان فى خفو ته حى تاطنىء شعلته و بغمره الظلام » فكذللاك الجوهر 
أشزرانى والاشعة النورانة إذ آنا تنخلف عنما المادة فى نباة مراحلما النورية . 

ولا لما الرس الم ررددة شرا مقا درن اغلام عن فور + 


— ۰ 


فذاهب الفيض ٠‏ تمجز عن أن تق إبرهانا على عة صدور الممكن عز 
الضرورى ٠‏ ثم أله فما خنص مذهب الإشراق لا سنطيع أن نمسر تناش 
الأنوار إلى الظلدة أى المدم » مادمنا قد هيأنا ما كل هذه الإشراقات 
والانعكاسات م مادام أعحاب مذهب الإشراق بفرقون بين الانوار العقلية 
الفا ضة وال نوار الحسية من حيث الطبيعة . و ليس من طبيعمة المعو ل أن يتناقص 
فى الوجود حتى بتلاشى . وحتى لو افترضنا صحة هذا القول وآنه من الممكن أن بشي 
الظلام عن النور » فإننا تعد أ نفستا أمام وصف للظلام لايسمح ذا » فهو برى 
أن الظلام ليس عدماً بالمعنى الأرطى أى عدم الثور فبا مكن له التنور» 
أی آنه لاوجود نسى) ( لاوجود مامن شأنه أن يوجد ) فهو نقيض الور 
المعطق آى آنه لاوجود مطلق » وليس الظلام على حد تعبيره مبدأً مساوقا للاور 
فى الوجود على ما قرر زرادشت من أن النور والظلام مبدآن للخير والشر 
يصطرعان والغلبة العام الثور . 
صدرر الظلام ا 

يصدر من نور الا نوار الور الاقرب وليس فى هذا الور كيرة لاقضاء 
ذلك وجود کیرة فی نور الانوار» وکذلاك لایصدر عله رزخ آی جوهر غاسق › 
لآن ذلك معناه توقف سلسلة الةءض » لان اللور لا يصدر عن ااظلام » وليس 
الإشراق من طبيعة البرازخ . وإذن كيف نفسر وجود هذه البرازخ ؟ 


. المذاهب اأى تهرر وجود عا لمادة فى تمابة اافيوضات‎ )١( 

(۲) فرق ما بین وصف ااظلام أنه عدم الاور أو آنه قبض الذور » فى الحالة الأولى ببق 
هناك اساس ( Grund‏ ) لإمكان وجود الظلام على أنه حالة ينعدم فييا النور فقط اضعفه 
ولكنه يصبح من ناحية أخرى حالة وجودية كأن تقول الجةاف هدم ااطر فلاف عدم لار 
واسكىنه من ناحية رى حالة وجودية هى الجاف بالنبة للآارض والزرع . 


— ۳۹ 


بقرر آن ٠(‏ للنور الأاقرب اعتبارين : فقر فى نفسه لإمكانه بالنسبة إلى نور 
الأ نوار؛ ثم غنى بالأول لوجو به به . أى أن هذا النور الأفرب وهو الصادر الأول 
عن نور ال وار يتخذ موقفين : الموقف الأول بالنبة إلى الواحد والموقف ٠‏ 
الثانى بالنسبة إلى ذاته فمو بالنسبة إلى كال الواحد ناقص - والنقص هو الفقر 
وهذه جبة عقلية تساوى الإمكان - وبالنسبة إلى وجوه بالأول فهو فى غنى 
أی نى كال » لةض الأول الدام عليه من وريه . والغی هنا مساو للضرورة 
ومعنی هذا أن لاصادر الأول جى إمكان ووجوب أو ضرورة 0 

الوجوب : آما أن الصادر الأول يكون ذاغنى لوجوبه بالأول فمذا ما نقتضيه 
طبيعة رتيب الانوار فى عالم ضرورى لا عل فيه للإمكان » ولنلك إن مبداً 
الوجوب أو الضرورة مبدأً سام استطاع الفيلسوف أن يستغله استغلالا مو فقا 
فی شید دعام الوجود إذالصادر الأول يصدر عله ثان والثانى ثالث والثا اث 
رابع وهذا حسب ميدأ الوجوب أى غت الأول بنور الأنوار والثاى بالاول 
والثالت با انى . 

الإمكان : وإذا كان مدأ الوجوب آر الضرورة مقبولا فى مذهب تكتنفه 
الضرورة و تولف بين آركانه ؛ فالإمكان يعد خامضاً ولا عل له فى شيد الوجود 
لا نی غير الداتم الأزلى من الموجودات » واذلك فإ نبا لا استطيع أن مط 
تفسيرا وانحا للفسكرة التى تقول بأن تمق الذور الجرد لفقره يذج عله هيثة 
ظلبانية [إذ كيف تطح أن نقرر صدور الظلام عن انور والممكن عن الضرورى 
والصدور هناضرورى على ماذهب إليه أصحاب مذهب الفيض » وهل تسق فكرة 

)١(‏ برزخ - البرزخ لفة هو المد الفاصل أو العىء الذى عجب بين شين » أى ماهو 
جسم وعكن الإشارة إله إشارة حسية » وهو ظلمة عحضة وليس إمكانا بالمعى الأرسطى أى 


اورا بالقوة » والممنى الآخر للمزخ آنه الح الفاصل بين العام الأرضى والمام السياوى . 
(۲) اللمحات س ٠٠١‏ 


— ۳۹۲ = 


الإشراق الضرورى مح اللإمكان ؟ إن النفسير الوحيد الذئ يعطيه لنا السهروردى 
هو أن ,النور الام يقر النور الأنقص » فبظمور فقره له واستغساق ذاته 
عند مشاهدة جلال لور الا نوار بالنسبة إليه عصل منه ظل هو الرزخ الأعلى 
النى لا برزخ أعظم منه » وهو الحيط المذ كور وباعتبار غناه ووجوبه بثور 
الأنوار ومشاهدة جلاله وعظمته عصل مله نور جرد آخر فالمرزخ ظله والنور 
القام ضوء منه ء وظله ما هو لظلبة فقره » و لسا نمنى بااظلة إلا ما ليس 
بور فی ذاته هغا() .» 
وبوردفی موضعآخر) : وإذ لايصدرمن ال حق‌الاول إلاواحد فإن استمرت 

الساسلة فى اقتضاء الواحد فلا ينتهى إلى الجسم أبدا ولا يوجد ؛ والكنه قد وجد 
فلا بد من وقوع کثرة فی واحد . وآیضا لا تصدر کہا عن عقل واحد ... » 

« أخيرا إذ عت أن لكل معشوق آخر » فليس إلا أن المعلول الأول له 
إمكان من نفسه ووجوب بالاول » وبعقل الاعتبارين وذاته › قالوا فلتعةله 
لوجوب وجوده ونسيته إلى الق الأول بقتضى أمرآً أشرف وهو عقل آخر › 
و بتحةله لإما نه من نفسه أمرا آخر هو جرم الفلك الاقصى » إذ الإمكان أخس 
الجات فيناسب الادة » وباعتبار آمقله لماهيته نفس هذا الفلك الحرك ( واوق 
إليه ) » ثم من الثانى بالتشليث عقلا وفلات الثوابت ونفساً » ومن الثالث عقل 
وفلات زحل و نفسه وهكذا » إلى أن تنم الأفلاك التسعة › والمقل العاشر باعتبار 
تعقل إمكانه عصل مله الميولى المشتركة الى للعثاصر » وباعتبار تقل ماهينه 
صورها » و باعتبار نسبة الوجود إلى المبدأً نفوسنا الناطقة »> ولا ذلك عماونة 
الأجرام السمارية المناسبة باشتراك كلها فى حركة دورية » . 

ونی نص آخر فی امیا کل یذکر , الور الإیداعی الأول لا »كن أشرف مه › 
() حكمة الإشراق مر r۰‏ 

(۲) التلوات > التلوع الثاني ٠‏ 


— ۳ 


وهو منتى الممكنات وهذا الجوهر مكن فى نفسه واجب بالاول فيقتضى أنسيته 
إلى الأول ومشاهدة جلاله » جوهرا قدسياً آخر › وبنظره إلى إمكانه ونقص 
ذاته بالنسية إلى كيرياء الأول جرما اويا »> وهكذا الجوهرالقدسى الثا نى رقتضى 
بالنظر إلى مافوقه جوهرا بجردا » وبا لنظر إلى نةصه جرما سماو يا ء إلى أن كرت 
جواهر بجردة مةدسة عقلة » وأجرام إسيطة فلكية وعنصرية . > (0 

لقد الضح نا من هذه النصوص كيف بننهى انور إلى الظلام » وكيف تنشاً 
المادة عن العقل والتغير عن ابات فوجد إلى جانب سلسلة المىجودات النورية 
ساسلة من الموجودات الظلبانية أو المادية » تتكور فى أعلى مراتما الأفلاك 
والأجرام السماوبة وهى الصادرة عن ظلام العقول العلا »> وهذا موقف يعوزه 
البره‌ان والمنطق » ولكنه من ناحية آخرى بتخذ من الواقع الحسى دعامة 
قوبة . فالسمروردى بقرر فی مواضع کشر ة من حكة الإشراق والتلو عات © 
والميا كل أن استمرار الفيض النورالى لا يؤدى إلى باد الأجسام ولذلك 
فمو يقبل فكرة صدور المادة الافلوطنية ويقيمما على فكرة الإمکان کا بينا » 
و عكن تر تيب هذه القضايا على النحو التالى . 

استمرار الفبض الثورانی لا بۇ :ى إلى الجسم » و لکن الجسم موجود > ول 
کان الفبض هو الذى يشد الو جود إذن #ب أن اضمن ألف.ض الأاورانى إشارة 
إلى التكو بن المادى . 

وإذن فوجود الجسم ناشی* عا تشرره الةضبة الى اشير إلى السو سي المعأهد› 
و عل ذلك فالنتيجة آنه عب أن يتضمن الفبض ناحية اشير إلى صدور المادة » 
أى أن المغكاة قد بدأت من وجسود واقع حسی اراد تربره و افير اآصاله 
بال تيب الوجودى » فأمامنا هذا الإلزام أى أن علينا أن نقدم إإضاحا عن عالم 


(( اھکل الرابع 0 الفصل المااث ص ٦۳‏ . 
(۲) ااتلوحات » التلويح الثافى ( أوردنا الاس ) . 


للأجرام موجود بالفعل › وهذا هو التبر بر الوحيد الذى بقدمه أعحاب مذهب 
الفبض » برتهون فيه صدور المادة عن المحةول . والرأى فی ذاته لا خضع لماطق 
أو رمان [ذ لايعةل صدورالضدعن الضد أو اح بينہما فى ترتيب الموجودات . 
وقد رثير هذا الموقف اساؤلا آخر وهو هل بؤدى بنا النقص فى شدة الور رة() 
واعتبار فقر الجوهر النورالى بالفسبة إلى ما فوقه > هل يؤدى بنا ذاك إلى تقر ر 
وجود الأجسام ؟ الواقع أن لاء لن اعتبار النقص فى الكال أو النورية ينتظم 
سلسلة الموجودات بأسرها فى حركة نازلة . وأمر آخر وهو أن اعتبار الفقر 
فى ذاته أو الاحتياج للغير لا بؤدى بامحتاج أو المستفيد إلى أن يصدر عنه ما هو 
من غير طبيعته وحتى هو لاعلك آن يصدر عنه ما ينای طبيعته ؛فا لثىء ذو الطبمعة 
المعينة لا يصدر عنه ماهو مبان ذه الطبعة > ولک هنا إصدد موقف تتح 
فيه ثثائية ٠‏ الروح والمادة أو النور والظلام > ويشيد الظلام فيه قسما من 
الموجودات الواقعية الحسية » فل يؤدى بنا هذا إلى المع بين المتناقضين 
e‏ فى فكرة الوجود؟ وهل بقترب الموقف الإشراق فى هذه 
انقطة من فك رة الطلق عند هيجل وكيف أنه يمم بين التناقضين ؟ وكذلك 
فكرة اة عند برادلی » وکیف آہا تبدو فى الظاهر متا لفة وحن لل 
فکر تما بعد آنا تجمع بين المتناقضات < . 3 


وبیدو أن فكر ة صدور المادة علد الهروردى ترجع إلى ان سينا م 
إلى أفلوطين . ذلاك لان أفلوطين قول بالمبادى” الكلاثة : العقل واللةس والجسد 


. ) اللوحات » انلوح الثانى ( أوردا انس‎ )١( 

(۲) ف الميكل الخامس ص ۷۷ بشي إلى هذا العنى وأن المجوحر تنتظمه قسمة لالية فهناك 
الجوهر النوراني والجوهر الجسى . 

(۳)راجم ,رادلى : الظهر والقبقة وراجع أيضاً إقبال : « تطور الفافة عند الفرس ‏ 
ادن ۱۹۰۸ . 


— e 


( 1اا ) والعقل اللكلى والنفس الكلية والفلك الحبط . ووجود المادة 
. فى المدهب الافلو طینی برجع إلى فكرة الإمكان » واتجاه المقل الأول إلى الواحد 


م لی ذاته وکیف أن e‏ المطلى با لنسبة إلى العقل االكلى كان السبب 


. فى [عاد أولى صدورات الادة وهو الفلك الحبط › هناك مشاة بين الموقفين 


£ فكرة اأصدرر الضر ورى لليادة أو لالام ذلا لان المقول آنه ف حرکه 


. لاإرادية إلى مصدر الإشماع والإشراق » واعتبار نقص العقل الكلى با لنسبة 


2 


3 
" 


1 


إلى الواحد لا ينقص شيئًا من هذه الضرورة . إلا أننا رى هنا الإمكان يصدر 
عن هذا المقل الضرورى › وهذا الإمكان يتخذ صورة المادة أى ااظلام . 

وتفسير ذلك أن الشنائية هنا ليست حقيقية إذ لوس هناك ما رر صدور 
الظلام عن النور » وإذا وضعنا موضع النقدر الأزعة الصوفة المميقة الى تفيض 
مها رسال السهروردى فسنقرر أن الظلام ليس مبداً ماوقا لانور فى الوجود» 
وأن المالم الإشراق عام عقلى خض » وأن الظلام لا وجود . وإذن فالسروردى 
يقرب كيرا من الموقف الافلاطواى الأأصيل من حيث الاعتراف بالمالم العقلى 
ذى الموجودات الأزلية الثابتة واعتبار العام الحسى عالم أشباح وموجودات 
زاثلة غير ثا تة . 


واكن الذى يستوقف الاظر فى موقف كذا هو التسليم تخمود الاشعة 


الورانية بعد كيرة الفيوضات » أو بعبارة أخرى الاعتراف بامكان اضمحلال 


موجودات الفيض العقلى . وممما يكن حظا من شدة النورانية والكال المقلىء 
إلا آنا تشارك فى البناء العقلى للوجود » فكيف يستقع مع منطق المذهب أن 


اسه بول الانہ کات الور بة 0 مما آضاءف زرا واتعدت عن 
ا الأول ؟ 


يقول ااسہروردى : , ولذلاك فان النور ؤل يصل بكرة الانمکاس 


إلى حبث لاکن عه النور لضحفه - والاية فى المرتيات واجية فلا بارزم 


من کل قاهر قاهر » ولا عن كل كيرة كرة ولا عن کل شعاع شعاع ‏ 


— ۳۹۹ 

وينهى النةص' إلى مالا بقتضى شيا أصلا > ١(‏ 

وهل بنتهى النقص حقا - على حد قوله - إلى ما لا بقتضى شيا أصلا ؛ 

إن النةص ف الدورية على حد آمبيره فىمواضع أخرى هو الاستغساق أو الفقر 
أو الظلام ء فمل ينتى النور إلى الظلام بعد ذبوله ؟ وما هو عالم الموجودات الذى 
ركو نه هذا الظلام الذى نعاً عن‌النور التلاثى وذلك بعد أن تكو نتالرازخ من جات 
الفقر فى الجواهر النورانية وتر تمت نزولا ؟ ولا كان الظلام هو التعبيرالر مرى عن 
الأجام فی مذهب کہذا صح لنا أن نعتير أن هناك مصدربن لتتكوين الأجسام : 

المصدر الأول : الحركة التنازلية من جات الإمكان المنر تبة فى القواهر 
العليا » ويصدر عنما أجرام الأفلاك رالكواكب . وعنما أيضا يصدر ما تت 
فلك القمر من أجرام عاصرية غير أثيرية . 

+ والمصدر الثالى الانمكاسات النورا نية الذابلة ما دام الظلام عدم الور 
ويعتر الظلام مادة أو أجساما . 

وتر تيب الموجودات الجسمبة فى المذهب بيستيد إلى المصدر الأول وحده 
فی جع كتب السهروردى » أما المصدر الثانى فلا يشير إلبه على آنه مصدر 
لتكوين الأجسام لان المؤلف يمتقد أنه لا لوم عن الاشعة النورانية أشعة 
أخرى إلى ءالا نهاية » وأن الأشعةنى نهابة م احلما هى إلى مالا قتضى شيعا أدصلا 
على حد اعبيره » أى إلى العدم . ولا كنا قد وضعنا ميدأ أساسياً وهو أن الظلام 
عدم الور » فلا بد أن يتلاشى النور إلى ظلام » ولا بمكن أن يكون للشى“ الواحد 
نوعان من العدم ٠‏ فیكون للنورعدم هولاڈی“ أصلا ؛ م يكون له من ناحية آخرى 
عدم آحر هوالظلام , وبقصد با لظلام عالم المادة وعلىذلك فتحن أمامفوضات مادية 
لامتناهية ) آننا آمام فيوضات نورانية لامتناهية کا أشر نا ء وإذا جاز اللاتناف 
بالنسبة للموجودأت النورانية فقد يكون من المسير النسلى بإمكانه فما عنص 
با م وجوداتااظلبا نية إن أخذ نا اللاتناف علىآ نه منجى الخص و بة والغنىن‌الوجود . 


. الةالة الثانية الفصل الثامن‎ ۳١۲ حكة الإشراق س‎ )١( 


— ۷ - 


الأصل الال 
الصورة واولى 


الكلام عن المادة يفضى بنا إلى التعرض لوحدة المادة فى الوجود . وهو الج 
الطبيمى . فا خطبط الجسم الطبيمى عند الإشراقين وما موقفمم منه ؟ 

اعتاد المشاؤون أن يثيروا مشكلة الميولى والصورة على أنهما مبدآن لاجم 
الطبيعى فى مستہل تنوم لشكلة المادة والأجسام » وهذان المبدآن وضعما 
أرسطو » وقد فاضت كنب المشاثين الإسلاميين محجج لا حصر 4ا فى الدفاع 
عنهما وإثبات حقيقتهما : 

۱ ومر هنون عل وجودامیولی بقو هم إن الجسم قبل الا نصالوالا نفصال» 
والانصال لاقل الانفصال » فينبفى أن بوجد فى الج قابل ها وهو الول . وم 
يقةصدون بالا نصالالامتداد. والاتصال على هذا المعنى لابقا بل الانةصال » وهم وون 
أن المقدار ايس داخلافى حقيقة الجسمية لتغاوت الا جسام فى المقادر دون لغيير 
فى حقيقتها وعلى ذلك فإن الميولى فى نظرم هى الى تقبل المقادر والمور »› 
والواقع أن الجسم لبس شيا غير المقدار , وقول القائل إن الأجسام تشاركت 
فى الجسمية واختلفت فى المقدار فيكون خارجا عنها كلام فاسد فإن الج الطلق 
بإزاء المقدار المطلى . . . وما بقال إن الجسم حمل أنه متد ومتقدر فیكون 
زائدآ عليه لیس بکلام مستقم > فإنا إذا قلنا إن الج متقدر لا يلرم أن يكون 
المقدار زائدا عليه > () ومضمون الحجة المشائية فى الرهنة على وجود الميولى 
أن الجسم يقل الاتصال والانفصال وما ضدان فلا بد من جسم قابل لما وهو 
الميولى . ول الرد على هذه الحجة أن الاتصال معنى الامتداد أى المقدار يقبل 


(۱) س ۲۰۷ حكمة الإشراق » وهذا ترب إلى حد كي من رأى ديكارت فى الأجسام : 
L’étendue est I'essence du COrpPs.‏ 


٠١ (‏ الي وردى) 


— A 


الانفصال وليس ضداً له فما إذن ليسا متقا بين وعلى ذلك فلا حاجة بنا إلى [فراد 
مقوم حاص لما وهو الميولى » فايولى لأ عل ها فى تقرر الجسمية » , خاصل 
الكلام هو آن الج المطلتى هو المقدار المطلق وأن الأجسام ألخاصة هى المقاد ر 
الخاصة وكا تشاركت الأجسام فى المقدار الطلق وافرقت خصوص القاد ر 
المتفاو تة تشاركت فى الجسمية وافعرقت صوص المقادر المتفاو تة . (0 


— تع وجود اھ ولی‌ يدون الصورة › إذ أن الجسم الأنضمن اہول وحدھا 
يكون سلباً لا و جود له . والشاؤون أيضاً بقولون إن الميولى لا تصور وجودها 
دون الصورة ولا الصورة بدون الميولى . وقد حكون بأن الصورة مدخلا 
فی وجود اول › وکٹیرآما يقولون إن الصورة علة ما لميولى » وذلك مع عدم 
تصور خلوها عنها » ولیس هذا ضرورياً إذ أنه جوز آن يكون لاشیء لازم 
لا یکون درنه ولایلزم أن کون ذلك علته »» آی أن النزام وجود الصورة و جود 
الميولى لا يستدعى أن نقرر أن الصورة علة للهيولى » وإذن فالسهروردى باجم 
الفكرة الأرسطية النى تقرر أن الصورة علة صورية للبولى وأن الميولى علة 
مادية لاصورة . 

٣‏ وى المشاؤون أن الميولى إن فرضت بججردة لم حصلت فما الصورة 
فمذهالصورة إما أن عصل فى جيع الأمكنة أو لا فى مكان » وهماظاهرا البطلان . 
ومضمون الحجة أن المورة إما أن عصل فی المیول بحميع آجرانما وهذا ليس 
عكناً انما ليست جسمية » ومن ناحية أخرى قد تحصل لا فى مكان لصفا الغير 
الجسمية » وهذا غير مقيول لانبا سوف لا نتعلق بالميولى الخاصة مها . وهذه 
الحجة ليست من القوة عحدث نمدم ارتباط الصورة بالميولى على رآى أرسطو . 
وشىء آخر وهو أنه ليس هناك فاصل زمتى بين التةاء الصورة باميولى على 


. وما بمدها‎ ۲١۷ حكمة الإشراق ص‎ )١( 


— ۳۹ 


ما تصور الناقدون . وهناك مغااطة مذهبة فى الحجة وهو أن حاول الصورة 
لا فى مكان ايس معناء أا لا تتعاق مولاها إذ ليس المقصود باللامكانبة هنا 
المعنى المطلنى بل عدم الجسمية فقط وهذا بنطبق أيضاً على الأمور المعقولة › 
ول بقل ال روردى نفسه إلا لا بمكن أن تعلق عادة . 

۽ وادعاء المشائين حصول الجسمية الطلقة أولا م تل فما الصورة.(١‏ 
ون بقول : إن الطبعة #صل م تمم الءوارض وهذا كلام ضعيف » فإن 
الطبيعة النوعية كالإنسانية مثلا إن حصلت أولا ثم تتبمما العوارض فكا ن 
حصوها [ نسانية مطلقة كابة م تتشخص ٠‏ رهو محال إذلم تحصل إلا متشخصة » 
والمطلق لابقع ف الأعيان أصلا . » 

و(ذن فلا »كن أن نسل حدوث الإنسا نية ثم تقبعما الأءراض وكىذلك لاعكن 
حصول الجسمية المطلقة م تتبعما الخعصات . 

والملاحظ على مذه الحجة أن السهروردى برد على أفلاطون لاعلى أرسطو 
لان فعكرة حصول الجسمية المطلقة الى تنطبع فيا المورة بعد ذلك هى الفسكرة 
الأفلاطونبة الى نقرر وجود المادة الشركة الى حل فما الصورة بعد ذلك . 
ثم إن نقده لوجود الطبائع أرلا ثم تخصيصما بالموارض بعد ذلك » وذللك حين) 
أشار إلى , الإسانية » وعدم [مكان وجو دها فى الأعيان إلا متسخصةء هذا النقد 
بوجه إلى نظرية أفلاطون فى المثل لا إلى موقف أرسطو بصدد الميولى والصورة . 

ه ‏ وقد يقال إن الجوهر الجسمى له كيانه دون حاجة إلى التخصيص . 
والواقع أن العرض له مدخل فى وجود الجوهر فلا كن أن يكون لاجوهر 
الجسمى كيان يدون المخصصات أى الصور . , إن الأعراض هما مدخل فى وجود 
الجواهر بضرب من العلية أو الاشتراط ١‏ ولوس مقوّم الوجود إلا ماله مدخل 


. ٠٠۸ حکة الإشراق ص‎ )١( 


— Fo 


فى وجود ألشىء ١‏ ثم الاستعداد المستدعى للنفس الذى البدن آ ليس لأجل المراح + 
وهوعرض وهومن شرائط حصول النفس . فصح لان العرض له مدخل فى وجود 
الجوهو » واانفوس بعد المفارقة ليست تتخصص وبتاز بعضها عن بعض 
بالاعراض ؟ فصح آن من خصصات الجواهر الأءراض › و ألتخصيص ہا شر عا 
وجود الحقاثق النوعبة Ve.‏ 


وهذا الرد أيضاً بوجه إلى أفلاطون لا إلى أرسطو » فأرطو لارى انقصال 
الجسمية عن الصورة فىآى* من حالاتبا » فالجوهر الجسمى الف من هیولا ‏ 
صورة » ولا عكن الفصل بينهما إلا عقليا فقط ١‏ فلا بمكن تصور وجود الولى 
يدون الصورة أو الصورة بدون الميولى . 


٠‏ س ويذهب الشاؤون إلى أن حصول الميثات من المواد هو حصول 
صورة هذه المواد والواقع غير هذا فإذا صنعنا کر ما من الخشب فلا يقال عن 
الكرسى إنه خشب بل يقال إنه كرسى لانه اذ هيثة جديدة وكذلك لا يقال 
عن البيت إنه طين وحجر بل بقال إنه بيت فةط لان له هيت خاصة » وإذن 
فالأعراض واليئات تغير الأشباء أو المواد , فالحقاثق الغير البسءطة إا هى 
سب ال رکیبات والااسای . ۔ ١‏ 


۷ وحجة آخرى لم وهى أن الصورة جزء الجوهر » وجزء الجوهر 
ر ی و ر و 
أن يكون جوهراً » فالكرءى حمل عليه بجهة ما أنه جوهر ٠‏ والميثة التى ب٠ا‏ 
رر ( الكرسية ) جزء الكرسى » ولا بلزم أن يكون جوهرآء بل الجوهر 


)١(‏ حكمة الإشراق » القالة الثالكه _ المغالطات ( الميولى والصورة ) باجم أيضا ذا تس 
بمحجج المثائين عن الفميولى والصورة والرد عابها ء المحات س (١٠١‏ عطوط ) 
(۲) امرجم السابق . 


س ا 


اذى دو من يع الوجوه جوهر › يکون جيع جز ائه جوهراً › إن کان 
له جره : 

« لم ولمم الصورة مقومة للجوهر فشكون جوهرآ »> وجوهربة الصورة 
لكو نا لان موضوع » وكونما لاف موضوع عدم استغناء الحل عنما هو ألا 
مقومة للحل » فقولا الصورة مقومة للجوهر فكون جوهراً كاأ ما قلا الصورة 
مقومة للجوهر فتكون مقومة للجوهر وهو تکرار فشیت ما ذكر نا أن الأعراض 
جوز أن تقوم الجوهر ولا يةصد بالصورة فى هذا الكتاب إلا كل حقيقة إسيطة 
نوعية کا نت أو جوهرية آو عرضية » وليس ف العلاصر شىء سوى الجسمية 
واهيثات لا غير » و[ذا اندفعت الصور الى أثيتوها وقالوا [نما غير عسوسة 
فبقيت الكيفيات وهى عسوسة .... > () . 

أى أنه مخرج من هذا إلى القول بأنه ليس هناك إلا الجسمية ل اللكيفيات 
امعسوسة » وقد أثار قبل ذلك إلى أن اج الاطلى خو دار لطن وق 
المقدار هو الامتداد » وإذن فالجنم تكون من الامتداد -إ الصفات اكا نو بة 
( الكيفيات المحسوسة ) ٠‏ . وقد بينا أن موقفه من الجسم يقترب إلى حد كبير 
من مو قف دیکارت 

۸ لذا سلا بأنه ايس فى المناصر سوى الجسمية والهيثات » وبطل 
الكلام عن الصور الغير العسوسة » فأمامنا اللكيضفمات الى لشتد و لضعف » 
« ولا كن للبشاثين أن بر تبوا علمما طبانع أو موجودات خاصة ل ننا سنطا لهم 
بإثبات الكية للكيفية وهذا مستحيل » . 

اتهى السمروردى إذن إلى نى الميولى والصورة والكنه مع ذلك لم دم 
ا 


)۱( امرجم السابق . 
(۲) حکة الإشراق س ٠٠۷‏ 


mm 


الجسم الطبيمى نفا دام قد قرر حقيقة الامتداد للجم فقد ثبت وجود الأجسام . 
ومکن أن مل مذهبه فى اجے فما بى : فبناك أساسان اوجودات ااظلام : 

- الجوهر المظل أو الذرات )١(‏ وهى لبت فى ٠‏ كان . وهذاهو الامتداد. 

EEA صورااظلام ثل الوزن وااشم والذوق الج‎ ٣ 
المكان . والجوهر الظال والس الاطاتى ء أو اة ا ةة » أوالادة المظلة » أو‎ 
الامتداد . ولس ال جوهرالمغال شيا قامابذاته » بل هوعدم الثور» وقد اعتقد أتباع‎ 
أرء هاو أن اللوهر الال قام بذاته . والواقع تخااف ذلك . فالجربة انى سمح‎ 
بتحو يلل العناصمر اماما إلى إبض اؤ كد وجود «ذاالجوهر أو الج المطاق‎ 
» الذى تخد صه اليئات أو اغات الا نوبة » فأ اف منه الموجودات الختلةة‎ 
ولو كان قابا بذاته اا قرل هذه التغبيرات . فمناك إذن الجوهر الغا أو الم‎ 
الاطاق » وهو عدم عض إذا قرس بالجوهر النورالى » وهناك اا-كيةيات الما ية‎ 
ويسمما صوراظلام » والجم لا ناف من اجتاع الجوهر اظ + صور‎ 
الظلام خسم ء بل باطاب إشر ق الور على المارين » وعختأف إثمراقانه شدة‎ 
وضعفاً فر تب الأشيا. فى الوجود تبماً هذه الإشراقات . ومن ذلك ندرك العقل‎ 
وجود المادة وهذا فى داثرة الأجسام » وإذن فوجود الاجسام راجع إلى [شراق‎ 
الور وهو عثابة إدراك ها إذ لا وجود 4ا ى ذاتما والمادة أاتى بدركما العقل‎ 
هى التى يتةرر وجودها » وحتى صور ااظلام أو الصمات الثا نوب كالئے والذوق‎ 
والوزن التى إسمما االكيغيات مبم| انور . وهنا نری آشام) ساسا بين موقف‎ 
کل من بارکلى من الاد وا )واف الإثمر اق الذى جل للمادة وجوداآً اعتبار يا‎ 


)١(‏ ورى اقبال فى كتابه ( امور الفانة عند افر ) أن الذرات هنا تنرب ٠ن‏ ذرات 
الأشاءرة Cs‏ ری اام مر وردی مادم ەەب الذرة E‏ الأشاءرة وری أن الطزء اذى 
لا تزا ما دام لا پازا لاف الوم »> ولافرطاً ولدلا فاس له وجود ماوی ‏ هرا كل النور- 
امكل الأول ص۷٤ ٤۸‏ . 


— ۳ 


مرنبطاً بالإدراك العقلى ؛ فالجسم موجود [يستمولوجى . والموقف ها بةترب 
من أفلاطون ويبتعد كثير عن أرطو فلوس الجسم إلا شبحا بسند فى وجوده 
إلى إشراق الانوار أى المثل العقلية ا بينا . وعلى الرغر من مماجة السهروردى 
للمولى الاارسطة إلا أن فكرة الجسم المطلتق لا تبتعد كثيرآً عن اليولى الارسطية 
من حيث مداو ما . حى أن شارح السمررردى نفسه باتبس عليه الأمز بين 
الانین فیرى آن الجسم ال1طاق عند اللإشراقين هو اهيولى عند المشأثين () , 
وتحد النمروردى فى مواضح من حكة الإشراق باجم الجسمية المطاقة فى [إحدى 
حججه الى خصصما للرد على أرطو (“ . وى مواضع آخرى بطاق الميولى على 
اج كله أو يقصد ا الجسمية المطلقة 7© ١‏ « فيه الأشياء يقاب إعضها 
الى بعض فما هیولى مشتركة » وامیولى ( هو ) الرزخ نقول له فى نفسه برزا 
وبالقياس إلى الميثات , حاملا وعلا» وبالقياس إلى الجموع منه ومو النوع 
الم ركب , هيولى »> » هذا على اصطلاحنا نحن . وهيولى الافلاك غير مشتركة 
وم وعما لا نيدل » . 


وإذا استعرضنا ل النقد الذى بوجمه الإشراقيون إلى الميولى وااصورة 
ری آنہم لم پنجحوا فی هدم فكرة الميولى . بل قبلوها تحت سم جديد هو 
,الجسم المطلق » . أنا الصورة فإن موقفمم منها معد مض اأشىء » فم بعتر فون 
بالصفات الثا نوبة ويقولون نها صور حسية » واكم بحسون أن الوقوف 
عند هذا الحد لا يقم وحدة الجسم الطبيعى ولا بو كد وجوده > وبكون الوقف 
الأرطى ذلك آقوى بكثير من موقفبم » لان الصورة تسبغ على الجسم وحدة 
طبيعية وتماسكا حقيقيا لا منحه إباه االكبفيات الثانوية > هذا على الرغم 


. ٤٠۷ حكمة الإشراق ص ۲۲۸ وص‎ )١( 
. القالة الثالئة » المغالطات‎ )۲( 
. دون الوافقة على إشراق الاور على الصفات الثانوية‎ )۴( 


م —. 


من آن موف الإشراقرین إصدد الجسم سبقفه بعض الحسين بعد ذلك . 

والمشكلة ترجح إلى أرطو وأفلاطون » وكان أفلاطو ن قد رفع الصور 
إلى المالم العقلى وجاء أرسطو وأنزها إلى الأرض وربطا بالاجسام وأشار 
إلى الانحاد الجوهرى بين الصورة والميولى . ولماكان السمروردى أفلاطو يا 
فى تفكيره فإ نه أعاد الصور إلى ما كافت عليه » وجعل المحسوس فارغا » أى شيا 
لا قيمة له بدون [شراق الفور » إذ أن إشراق اور وهو [شراق عقلى › هو الذى 
بظېر الكيفيات الما نو بة و ماحما الوجود > أو عى ا > هو الذى ا الجسم 
الوجود ؛ فالجمم وهو پتألف من جوهر مظلم + صور ظلام لا وجود له يدون 
إشراق النور عليه . وهذا هو الموقف الافلاطونى بتخذه السهروردى ويحاول 
إدماجه نى المذهب الإشراق ؛ فالإشراق العقلى عل عل الصور العقلية أو المخل 
الأفلاطونية » وعلى ذاك يصح الجسم ولا سند له من العام امحسوس » والعالم 
المحسوس نفسه وم باطل . 


الفعل لالب 
فی أحکام البرازخ 
١‏ - العناصر لاله : 


رى المشاؤون أن العناصر أربعة وهى :- الماء والتراب واواء والنار : 
والواقع أن النار ليست عنصرآً مستقلاء ذلك أن الهواء قسمان :- )١(‏ قسم لطيف؛ 
(۲) وقسم حار هو النار » إذ ليست النار إلاهواء حار . والنار لا تحرق بل 
الهواء هو الذى عرق . كذلك الأجسام التی تر تفع حرارتما . وذن فلیست 
المناصر أربعة على ما ذهب المشاؤون بل هى ثلاثة فقط هى : الأأرض والمواء 
والماء » وأصوها ثلالة حاجز ومةتصد ولطف ٠‏ , فالاصول ثلالة : حاجز 
ومقتصد ولطيف . وال أن اللطبف [ آى المواء ] ليس من شرطه كال المرارةء 
فا نه بعد اللطف قد تقل فيه » ولحذا فن الماء ما هو أشد حرأرة من المواء . . . . 
وإن مى ما اشتد من الهواء حرارته ناراً فذللك ملم جوازه فيكون اللطيف 
منةسما إلى قسمين : باعتبار شدة كيفبة واحد» وضعفا () » وعلى ذلك فقد 
خرج على النقسم التقليدى للعتاصر عام للاثة وعدم اعتبار الفار عنصراً 
را با ا : 

وإذا أضفنا هذا الموقف إلى تقديس الفرس للنار نجد أنه خرجما من طاق 
المناصر المحسوسة » فى أقرب إلى المعقول منها إلى المحسوس وقد أشار 
فی مواضع كشيرة من كتبه إلى النار المعقولة ووجوب تعظيمما حى أن شارح 
حكلة الإشراق بذكر أن تمظع النار واجب فى شريمة الإشراق : , وانقلاب 


. الحاجز هو التراب والة-صد الاء والاطيف اهواء‎ )١( 
. 4۲۳ و ص‎ ٤۲۲ حكة الإشراق » مقالة رابمة ص‎ )۲( 


- ۳۳ 


الهواء نارآ ذات نورة فى القدح والنةاخات المظيمة الى تجعل اهواء ناراً ذاد 
نوربة . . . . والثار ذات النور شربفة انوريتبا وهى الى اتغقت الفرس على آنا 
طاسم أردیم‌شت وهو ور قاهر فیاص هما (1 . . . ومن شرف انار كوا آعل 
حركة وآنم حرارة وأقرب إلى طبيعة الحاة وها بستمان فى ااظلبات » وهی آم 
قېرآ وآشبه بالمیادی.ء وهی آخے0) النور الإسفببذ الإنى » وبا تنم الخلا فتان 
صغرى وكرى » فلذلك آم الفرس با لتوجه اما فما مضى هن الزمان :.. )( . 

وکا نضىء النفس عالم الارواح كذلك تضیء النار عالم الأجرام »› وکا أن 
الخلافة الكيرى للدفس < فللنار الخلافة الصغرى . 


+ س الكرن والفساد : 


هو التغير الحاصل فى الصور الجوهرية ( حسب أرعطو ) ۽ واتحاد العناصر 
تحت تآثير الأجرام السماوية ينتج صور المادة الختلفة كالسيولة والغازية والصلابة . 
وتحول هذه المناصر هو الذى مل السكون واافساد فى عالم الظلام » وترجع كل 
مظاهر الطبيعة من مطر وسحاب ورعد ورق إلى هذه التغيرات التى تقوم على 
مبدأً الحركة والى تفسر باتصاطما المباشر أو الغير المباشر باور الأول . 

وتحول العناصرالثلاثة مثل حول الرواء إلىماء بالتكاثف . والاء إلى تراب - 
بدليل خروج الماء من الحجر وانقلاب الماء أرضاً - رى من استحجار 
المياه فى الحال > . والمواء كن انقلابه إلى نار نورة آى نار ذات نور 


)۱( حكمة الإشراق س E‏ 

: فى الأسل « وهو أخو النور الإسفبيذ » وعو يقصد أن مجمل الثار مذكرا لامؤتاً‎ )١( 

(۴) حكمة الإشراقق س ٠٠١‏ . 

(£) بلاحظ قوله عن النفس إن ها اللانة الکری آی الإمامة وقد أشرنا لف ھا 
فی موضع سابق . 

. 4٠١ حكمة الإشراق ص‎ )٠( 


— ¥ — 


‘° € جرد حرارة «وانقلاب الواء نارآ وی فی القدح والنفاعات ااعظمة‎ ١ 
وقد دلل أيضاً على إمكان تحول الماء إلى هواء والتراب إلى ماء والنار‎ 
5 إل هواه‎ 

و لکن کف م اللكون ؟ النظرية الأأرسطبة تقرر أن ال_كون عبارة عن 
إحلال صورة عل صورة ای > وقد پیا کف باجم السپروردی أظر ية 
البولى والصورة وكيف أنه لا بقبل إلا الج المطاق والكيفيات الحسوسة » 
وأن ا لجس المطلتق هو مثا بة اليولى المشتركة . وإذن فالكون ذا المعنى هو إحلال 
كيفية عسوسة عل كيغية حسوسة أخرى وذلك بهد استبعاد فكرة الصورة › 
وحدث الكون مساعدة الا نوارالفائطة . 


م الاستحالة فى الكيف : 


هى التغير ى الكيفيات » ولكنها أشرنا إلى أن الكون إحلال كفة 
عسوسة عل كيفية أخرى . والاستحالة فى الدكيف هى تغير فى اللكيفية » وعى 
ذاك فٍصبح الفرق بين الكون والامتحالة فى الكيف فرقا فى الدرجة لا نى النوع » 
فاادكون تغير أساسى فى الكرف . آما الاستحالة فتغير سبط فيه ٠‏ فالاختلاف 
إذن راجع إلى شدة الغير وضعفه » فتسخين الماء بالحرارة فى أول مراحله يعد 
استحالة » أما إذا استمر القخين و حول الماء إلى تخار قيعد هذا كونً . 

ويبدأً الدهروردى بالرد على أححاب النظربات الخالغة » فيتناول مذهب 
الكون والروز , المرارة التى توجما الحركة لست كا يظن أتها كامنة وأظبر تما 
الج رات واعتر با لماء ا لتخضخض» فان ظاهره و باطنه بقسخن وکا ناقبل ذلاك بار د بن» 
ولو كانت خارجة من الباطن [ کا يظن آعحاب الكون| ليرد الباطن». و رد أبضا 
على القائلين بن الماء لا يتسخن بالثار بل يفشو فه أجزاء نارية معما الحرارة » 
وهذه الأجزاء الفاشية فما هى المسخنة ها لا بجاورة النار ١‏ رد عامم بقوله 


— ۳۸ 


نه لو ثبت ذلك لاقتضى أن الماء فى الإناء ا خرن يسخن أسرع من الماء الموضوع 
فى در معدلى »> وذلك لان الأول مساعى فيساءد على انتشار هذه الأجراء الى 
تحمل معا النارية » مح أن الواقع يشير إلى عكس ذلك » إذ أن الماء فى الأنية 
المد نية يخن قبل الماء الموضوع فى الا نية الخزفية . 


۽ المزاج : 


مم ينتقل إلى اكلام على القوابس والمواليد الثلاثة . فيذهب إلى أن القوا بس 
أى الأرض وال اء والمواء إذا امتزجت بسيب الأشعة الكوكبية وفعلا فما . 
وانفصاها عا » ثم الفعل والانفعال المزاجى بينها > حصل منها المواليد وهی : 
المعدن ٠(‏ والئبات وألحوان دون الاثار العلوية » إذ ليس فما فعل وانفعال 
مزاجى . والمزاج هو الكيفية المحوسطة الحاصلة من كيفيات متضادة » هى 
الكيفيات الاولى المحسوسة فى العناصر المتضادة بالذات ٠؛‏ وشرط المزاج تفاعل 
العتاصر إذ لولا التفاعل لكان الاجتاع تركيبا لا مزاجا مقشابه الأجزاء . والتوع 
باق فى الممنزج إذ النغبر كين لا جوهرى أى لا يعتبر فسادا . والمزاج توط 
الجتمعات من الكيفبات . والغالب على الموالد الثلاثة الجوهر الأرضى لمحاجتما 
إلى حفظ الأشكال والقوى » وهو لابمكن دون غلبة الجزء الأرضى علما. و رعى 
هذه المواليد ويعنى ما اسفندرامذ رب نوع الأرض وهو النور القاهر الذى 
طاسمه الأرض » وتنفعل الأرض من جمیح الأصنام انفعال الإناٹث من 
الذ كرر > فكذلك بتفعل اسفندرامذ من الانوار القاهرة لاخر ی انفعال 
الإناث من الذ كور . 


)0( » من العادن ماله برزح فوری ولذلك بشم مله اور فیکون شبیاً بالیرازخ اله لوية 
كالذهب والزبرحد ولفلك يمزه الناس وعيلون لابه » المقالة الرابعة » حكمة إشرافية . 


— ۳۹ 


ه _ الطسعة : 

وإذا جردت الأرض من الكيفيات » واعترت طبيعتها بعد ذلك فإن 
طبيعتها فى هذه الحالة هو نورها القاهر اسفندرامذ » وطبيعة كل شىء جرد عن 
کیفیاته مى رب ذلك النوع . , فأر باب الانواع هى طبايع الا نواع ومدراتماء 
وذا مى صاحب إخوان الصفا الطبابع بالملائك المدرة للام » ورد 
عى الاحوى على أرطو فى تعريفه الطبيعة بآنبا ميدأ أول لحركة ماهى فيه 
وسكو ته بالات بان هذا لإيدل عل الطةة بل بذل عل فبا خقال. + الي 
أن الطبيعة قوة روحانية سارية فى الا جسام العنصرية يفعل فما التصو ‏ والتحلق 
وهى المدبرة لها ومبدآ لخركانبا وسكونما بالذات وتفمل لغابة ما إذا بلغت [ايا 
أمسکت . . واستش اده برد عی‌النحوی على ار طو شیر إلى قبوله لرآیه فى آن 
الطبائع روحية » واتجاه اذهب يؤدى إلى هذا التقر بر » وقد ذكر نا حين الكلام 
عن الج المادى آنه تالف من الج المطلق إ الكيفيات الحسوسة » وآن 
الج لايدرك أو يوجد إلا بإشراق نورانى عليه » فإذا حلانا الجسم المادى 
أو اآشی۔ : thing‏ « عد أن آلذی ثل الشيشة الحسية فه ھی الكيفيات 
امسو سة » وأن وجود الثىء وحضوره الحس ووقوعه تحت الإدراك يتعاق 
بأس آخر هو رب نوعه الذى يشرق عليه من نوره » ولا شك أن هذا الثور 
عقلى حض . وإذن فالاشياء تعلق بطبائمما المنيرة الروحانة . 


ولکن لظر به الطبائح الروحانية قد لتقف عند هذا الحد » وقد أشرنا حين 
اكلام على نظرية المشل أن السهروردى قبلہا و تأثر ما فو يشير إلى الطباع التامة 
وھی مبادیء الاشیاء ویعترها مثلا للنوجودات ک) قال أفلاطون وآن الاشیاء _ 
کا سا ۔ آشباح لاحقيقة ها وآنما نستند ىوجودها إلى عام امحل وآن درا كنا 
ها يتم بضرب من التذ كر ٠‏ وبقارب الاذ كر الاافلاطولى من الإشراق هنا من 
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حيث وظبفة كل الميتافمزيقية » وأثر كل منهما على عملية الإدراك . وإذن فأر بار 
الأصنام هى المثل وهى الطباع النامة حسب مذهب أاسهروردى » والجسمية وم 
والاجسام لا استدد فى وجودها إلى ا یی بو کد وجودها و ګ4ظه : 


أو معنى آخر ألذور وجود والظلام لا وجود . 


ومذهب السمروردى فى الطرالح الروحانبة قد يقرب بعض الشىء من مذهب 
ديكارت تى الطبا تع البسيطة : gefê Les natures simples‏ عند دیکارت 
ذات طابح عقلى » إذ الباطة الدركار تة صفة عقلية وديكار ت تسه دم اجس 
المادى فتبتى الطبا نح أصولا عقلية » واكن موقف ديكارت لايسقند إلى دعا 
ميتافيزيقية مذهبية ( غير العثاية الإهية ) کا يستند أفلاطون أو السهروردى 
إلى المخل أو الانوار . 

ويأنى بعد الواليد الثلاثة فى المرتبة مزاج الإنسان وهو أ كثر الامرجة 
تماما واعتدالا. واستدعى هذا المزاج كإالا فنحه الوإهب وهو النور القاهر المسمى 


اسفندرامذ نفسا ناطقة هى ( الإسفمبذ ) وهى الى تدر أمره . 
8 الانوار القاهرة والتغير : 


هل تخضع الا نو ار القاهرة للتفير كا تخضح المواليد الثلاثة ؟ يقرر استحالة 
تغيرها لان تغيرها معناه الإقرار بتغير الفاعل وهو أور الانوار وهذا باطل . 
وإذن فيستحيل تغير الا لوار القاهرة : , والاانوار القاهرة علمت استحالة لغيرهاء 
فإن تغيرها لا يكون إلا انغير الفاعل وهو لور الانوار » ويستحدل التغير عله 
فلا تغير له ولاهاء . 


« ولكن ليس معنى انتفاء التغير عدم حصول شىء من الا نوار القاهرة ؛ 


— ۳۱ 


واأنوس وغیرھا ءا يتوف على مزاج واستعداد ‏ لاستعداد متجدد لتجدد 
الحركات الدابمة » وجوز أن يكون الفاعل تاما ويتوقف الفعل على استعداد 
القابل » وبقدر اعتداله بقل من الميثات والصور مايليق ذا الاستعداد مح 
معاو نة السيارات . ويصدر عن روح القدس ومو رب النوع الإنسالى معنى 
جيرائيل » وحصل فى مقابل المزاج الإسال الام نور تصرف ف الايدان 
وهو إسفبيذ النا-وت [ أى النفس الناطقة النعلفة بتدبير البدن ] ». 


أى أن المقصود بالنغير فى دالرة الا نوار دوام الإشراق والفيض » فالنور 
الأعلى يشرق على مانحته ‏ وما تحته يشاهد النور الأعلى ويج عن هذا بينا 
موجودات نورانة جديدة وندوم الإشراقات ولستحر حركة الإبجاد دون 


er —‏ — 
الفل الر الع 


الج إما فارد » وإما مزدوج ٠‏ والفارد هو المغرد البسہط الذی لار كرب 
فيه كالافلاك والعناصر » والمزدوج هو المركب من الأفلاك والعناصر هثل 
المواليد الثلاثة >١(‏ لتركب كل منبا 
والفارد[ما : ١‏ أن يكون حاجزاً كالأرض وهو ما نع الذور من النفاذ 
بالكلية والوصول إلى مابعده . 
۲ أو يكون لطيفاً كاهواء وهو الذى لامنع النور أصلا . 
م أو بکون مقتصداً وهو الذى عه معا غر تام ن 
كالماء الصافى والجواهر المعدنبة الشغافة . 
هى العناصر النى تستمد نورها من الافلاك على صورة أنوار عرضية › 
واستعدادات مختلفة » ولا عخرج الفار د القا بس أى البسبط المنصرى عن الأقسام 
الثلائة وهى : اللأرض والمواء والماء » وهو ( ١‏ ) إما أن يكون قابسا حاجزا 
کالارض » أو ( ۳ ) مقتصدآً کالماء ‏ أو ( م ) لطيفا کالہواء . ولاس بيننا و بين 
الرازخ العلوية حاجز ولا مقتصد وإلا حجب عنا الاانوار العالية . 
وأما المزدوج أو الم رکب قىلسىب إلى أ حد أقام الفارد سب غلمة أی قم 
منا عليه » فإن غلبت الأرض كان المركب حاجزا وإن غاب الماء كان مقتصدا › 


)١(‏ ميت الأفلاك بالباء والعناصر بالأمات وما يتولد مما بالمواليد. 
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إن غلب افوا کان اطا وکل مرک قب الل بسب إل أ هه05 
ومادة أجرام الأفلاك أثيرة » ما مادة الأجرام السفلية فى عنصرية غير 

أثيرية . وقد أشر نا إلى أن الجسم يتأ اف من الجسم الطاق ‏ ااتكيفيات الس وة 

مح إشراق النور عليه ؛ وهذا تحليل الجسم من الناحية الفلسفية » أما من 

الناحية العنصر بة"فإن الأجسام كاما إما تراب أو ماء أو هواء أو مزج من هذه . 

ولکل جسم طا إعه الخاص حب العنهر أو العناصر الى تنكو نه . 

الأفلاك : 


ولللافلاك أجرام تر تب إلى جوار الجواهر الإورادة » وقد صدرت من 
جبات النةص فى هذه الجواهر فى سلسلة تنازلية . وأول هذه الافلاك ال زخ 
الحيط أوالغلك الحيط › وهو جسم واحد إسيط «سنديرء لأن الشكل االكرى أ كل 
الأشياء ‏ غير ميقس الفعل » ولا مركب » وهو عرط يجحميع الأجسام » وغدد 
الات »وهو إندأعی حصل دفعة من العقل المفارق ‏ واوست به جرأت هعيلة » 
فان الصاعد من المركز موايا وجهه جهة معيئة يسمى أسفله أسفل وما إصمد 

ويقارن السهروردى حقةة الرزخ الحبط بالأرض فيذ كر فى المطارحات 


. فصل ١ء حكة الإشراق‎ ٤ مقالة‎ )١( 

(۲) ايس غاية ااسفل الأرض ولا اأسةل يتعين بالأرض :ل تەين ع ركزية المحدد > فأذا 
فرض جم يةطم الأرض فيحصل له حصته نة إلى الحدد ما أخذ من الحيز بالقمام لأجزاء 
الأرض سفلية كسفلية الأرض تان ااسفل يتين بنفس الحدد » مخلاف ااصاعد إلى فوق » 
إذ المحدد لا يمينه شىء بتحدد به موضعه ويصير كل ما وصل إلى حبزه له حصة من الفوقية 
كفوقية الحدد » فالحدد له الفوقية عاهيته » والأرض ها ااسفلية لحم وها فى حي ءلى ية 
عحدودة من الحدد حق لو خرجت الأرض من ذلك المحير ضمربا المثل كانت متدركة إلى فوق 
ونازلة للدفل فليست الفلية بها ٠‏ . 
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أن الأرض على نسبة مميئة من البرزخ الحيط وما دامت فى حبزها المعين ولم تخرج 
بميدا عنه فى سفلية بالذسبة إلى الرزخ » وليس معنى هذا أن الأرض ف المكان 
الأسفل باستمرار بل إن السفلية تتحدد بالاسبة إلى مركز البرزخ المحبط وابجاء 
آی جسم بقطح المعدد إلى المركز من الجبة الى ا الأرض › أو مر 
الجبة المقابلة ها . تصبح الفوقبة والسفلية بالنسبة للأرض اعتبارية 
وعلى العموم للبرزخ الحط الفوقية الطلقة باستمرار لاله عط بالأرض من يعم 
جہاتم ا . 

المكان : 

٩(‏ وهذا الرزخ ‏ آى اللرزخ ا محبط - لا مكان له لانه حدد المكان ۽ وقد 
عر "ف ال.کان بق وله اکان هو باطن حاو به الااقرب » ومالا حاوی له لامکان له 
والدد الذی هو البرزخ المحیط لا حاوی له وإذن فلا مكأن له » وهذا التعر يف 
الىكان هو نفس التعريف الارطى المكاننى صورة موجزة فمو على رأى أر ءطو 
د السطح الباطن لجسم الحاوى ال ماس لاسطح الظاهر للجم امحوى . » 
الافلاك واللكوا كب والفوابت : 

ويضم الذلك الط سلسلة من الافلاك والكوا كب والثوابت لاحصر ها 
ولا بمكن اللبشر الإحاطة بها وهى ص تبة ؛ بل إن ترتيما ظل لتر تيب عقلى بين 
ال نوار لاما عال الأجسام وهيثانا . 


وعالم الأثيرأى عالالافلاك والكواكب عالم حى وذلك لن كل فلك يتحرك 
بالإرادة » ولكل فلك نفس مدرة . وتسمى عقول الفلاك واللكواكب 


. » القاة الكانية » فصل رايم » حكمة الإشراق « الرزخ الحيط بالأرض‎ )١( 
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المد رات العلوبة »» آما الوس الذاطقة الإ نسانية فتسمى و بالمدبرات السفلية» ؛ 
وموس الافلاك آنوار جردة اة ذو اتما مدرک المعقولات »› وهناك فرق بين 
أجامنا وأجسام الافلاك » فيا الأرلى ها ميل عخالف ميل نفوسنا - لان ميل 
أدا ننا إلى جمة الم ركز » وميل نفوسنا قد بكون إلى تلك الجرة كالنازل من علو 
إلى أسفل وقد بكون إلى خلافما كا لصاعد من تحت إلى فوتق - بعد أنه ليس لاجرام 
الافلاك ميل عخااف ميل نفوسها ؛ وإذن فرازخ الافلاك مقمورة لمقوها لاما 
تڪ ركا هذه اليركات الداثر نة المستدمة . > () 
للاك لا اسك : 

الافلاك تتحرك حركة مسد رة على الدوام » ولذلاك لا تسد » لاله لامبدأ ها 
ولا لما ية موقوفة » وذلك على عكس الحال فا إذا كانت تتحرك حركة مستقيمة » 
فإنما بدا بالكون أىباجتاع الأجزاء م تفتهى بالةساد أى بانفصال الأجراء . 
وحرك الفلاك لا تتم لقصد غضی شہوانی بل لمةصد نوری عقلى کلى . لان 
المةصود بالشموة حفظ النوع » والافلاك ليست فى حاجة إلى ذلك الغضب 
والاحتراز عن المفسدات › فالافلاك لا تسد )١<.‏ 
اكوا كب السبعة السيارة : 

وهى الشمس والقمر ( الثيران ) » والسة المتحيرة : زحل والمشرى والمرخ 
والزهرة وعطارد ٬فإن‏ لكل منها عحركات عختذفة بطيئة ومسرعة » ولذلك اقتضى 
وجود برازخ متعلددة لکل من هذه الح رکات › والرازخ أى السبعة أ نلاك غیر 
غلرة تفتقر فى قبا وک لاتا إلى نور جرد . ما الشمس فإن الفرس يسمو نبا 


. الفصل الرايم» المغاة الفانيةء حكهة [لإشراق‎ )١( 
٦۹ هیا کل النور س‎ )۲( 
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, « ورش » وهى أدظم أنوار اامابةة اامرضية أى طبقة رباب الأصنام الأوعية 
والأجسام » وهى اور شديد الضوء بور ف الامتزاجات العنصرية ويفيض 
الوس الناطةة والمور والأءراض » وه فاعلة النهار ورئيسة الماء والعال 
الجمانى » و يذهب أحاب المكاشفات المقلىة إلى وجوب لعظمما » وقد أشر نا 
إلى أنه من الواجب تفارء ما فى منة الإشراق كا بةول ااسهروردى) . ويةول 
الشارح إن ااسمروردى اذ تەم الشءسر من الديانة الفارسية القدعة وكان 
اافرس يمجد ون الئار على آنا مظمر لاشءس . 
دعاء الكمس واالکوا كب : 

ولا کان للشءس وااكوا كب أثر فى ثور المالم الأرضى لذلك فمو بورد 
أدعية كدشيرة فى كتبه ها . وبةول الدارح() إن لاصف أدعية «شمورة 
لاسكواكب السبعة » وكانت له فى كل يوم من أيام الأسبوع دعوة خاصة 
يدعو مما لوأحد من اأسبمة »> وقد وفاها باتهام والمدح ما لا مزيد عايه . 
فقال فى دعوة ااشءس : , أهلا بالحى الناطق الأنور » وااشخص الأظبر »› 
الدكوكب الأزمر » السلام ء لرك وتحيات ات و ركاته أا انير الأعظم ‏ والسيار 
الأشرف اطا بح > المدع » المنحرك فى عشق جلال باريه » أنت هورخش 
الشديد قاهر الغستق » ررس اادماء » فاعل النهار بأ الله تمالى ‏ ملك الكواكب 
سيد الأشخاص العلوبة » مالاك رقاب الا نوار المتجسدة حول الله تعالى وقوته 
المطاعة » الجرم المنير » الزاهر الک الفاضل » آ كير أولاد القدس » منه 
الأأضواء المتحجبين » خليفة نور الثور فى عالم الأجرام . . . . » 


هذه النظربة فى تمسير الجسم والمادة تعود بنا إلى مواقف الطبم.ين الأوائل 


٠٠۷ حکة الإشراق س‎ )١( 
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من اليونان » واستنادم إلى المناصر الار بعة » غير أن الهروردى کا ينضح 
من موقفه بتکم عن ثلاث عناصر فةط هى : الماء والمواء والتراب › وأما الثار 
فہی هواء حار . 

وأرى فى نظرية الهروردى عن الافلاك واللكواكب استمرارا للإظربة 
اللأرسطة النى تر تب اللالاك ءتولا . وقد تأثرت هذه الاظر ية موقف الصا ية 
غا ختص بتقدیس الکوا کب » حى أن ال هروردى عمل لكل كوكب أدعية 
عاصة به » وبرى أن اللكواكب واجبة النقديس فى شرعة الإشراق ٠‏ أما الكلام 
شن الت عا ع اوا کت بالدعاء والتمظم فذلاك لان الفرس كانوا 
ءعبدو نها » وقد كان هو فارسى الأأصل والعاطفة . 
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الل 2 سس 


لر مان و الجر که 
المقولات : 
يذهب الاداؤون إلى أن المةولات ءشر » وهى الجوهر والك واالكرف 
والجركة والإضافة واالك واازمان والمكان والوضع والفءل والانفعال . 
ورد ااسبروزدى عام م بأن هناك خس مةولات فط هى : الجوهر والك 
وااتكرف والرك والإطافة أو اانسبة ‏ وأما الك فيدخل تحت الإضاة . 
وكذلاك اازه‌ان والمكان والوضع » أ١ا‏ فمل والانةءال فيدخ. لان عد 
الجر( , وقد جملوا احركة ما خاصا لاله لا يتصور باتما ممل الجوهر 
وال واالكيف'والإضافة» . 
أولا ‏ الجركة : 
وقد تثاولنا فما سبق دراة الجوهر الاورالى والجوهر ااظلافى وعرضة 
الاظامر المةاية والسية انى عرض لكل » وقد عرضنا أبضا لمركات الفلاك 
وارب ده:ا أن رض ادرک فی اما : وا کان اازم‌ان مر تبطا ارك 5 را 
آر طاو ( < ب مر غه له ) ٠‏ لذلك سنءرض اازمان أرضا . 
والجركات إما قم ية وما إرادية أو طابيمية » وااةء مره لها ذاتية كرى 
الجر » أو ءعرضية كإدلاء الجر > والإرادية هى الى آصدر عن شمور . 
اما الطبيعة فى التى لا[صدر دن شعور ما . 
() عمل ااقولات خس هی : اللوهر واا۔ک واا۔گرف ر 
والزمان واكان يدخلان فى الفسبة » فالزمال دو أسبة ااىء إلى زمانه ء واكان هو أس 


الدیء إلى «کانه . راجم ااطارحات ص ۲۷۹ ء اادمرع الثانى , 
(۲) ااطارحات » المرع الثاني - الفصل الاس . 


اة 
| ۱ 
قسر نة إرادية طبيعية 
سعد | | 
ذاتية عرضرة اصدر عن شور لااصدر عن شعور 


| | | 
ری‌المجر إعلاءالحجر الجر الدورة 


حر کات الافلاك 

حرکات الافلاك دور ىة( تامة والدورة f‏ ف کل وم ول لة وه علة 
حدوث الجوادث » والافلاك لا تنکون ولا تفسد وهی فی حرکاتہا ومناسباتما 
مقش.بة مناسبات الامور القدسية . 

١‏ بستدل ركه الشمس من الليل إلى النهار ومن النهار إلى الال على أن 
حركتها دورية والشمس تدور حول اللأارض المستدرة : 

۳ - هذه الدورة أآى حركات الافلاك هى التغيرات الى تطرأ على المخاخ › 
وهى علة ازدهار الحاة النبا تية . 

م الافلاك لا تتكون أو تفسد أو تقركب من بسااط ولا لزم التحلل 
وعدم دوام الحرکات ۰ وازم الحدوث الموجب لتقدم حركات وبرازخ أخرى 
علمما حيطة دانمة » لأن كل واحد من اللكون والفساد وال ركيب من اليساثط لايد 


)١(‏ يستدل على أن حركة الأفلاك دورية بأن المركة المادلة ترجم إلى أخرى حادثة 
وهكذا الى ما لانهاية »!وعكن اذا فرضنا أن وجود هذه الموادث ملى سييل التجدد والتماقب 
افير النقطم دابا » فیتی أن يکو ن فى الوجود حادث متجدد لا باقعام وما جب فيه التجدد الى 
ما لانماية 1٤ا‏ هو المحركة > ۷ الركة المستقيمة > لتنامى أبادها واكنها المركة الدورية 
حركلة الأفلاك غير المنصر بة « راجم مقالة ثائية فصل رام ء حكهة الإاراق »> . 
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له من عاة حادثة . والحوادث إا تکون من حر کات الافلاك > وللزم من 
الحدرث الموجب لعدم الافلاك وجودها وهو محال » وإذن الأفلاك لا تكون 
ولا تقسد . 

۽ يستدل على أن الافلاك متشة فى حركانما بالا نوار العقلية » ويرد عل 
المشائين القائلين بأن عقلا واحدآً يؤر فى كل فلك بأنه لو كان عقلا واحداً 
لتشاء+ت حركات الفلك ولم يكن هناك تغبير فى الجركات » والواقع يبطل ذلك » 
وإذن فالفلاك بتأثر بالقراهر کہا ومناسباتما . وهو تکام عن الدور وهو الذى 
تحصل فيه الافلاك على النسب العقلية ثم تنزل إلى العام الجسمانى فينتسى الدور 
ونقوم , القيامة »> . 

ه ‏ البرزخ الميت لايدور بنفسه بل بغيره » والافلاك الى تحت الفلك الحيط 
ها حركات خاصة ما قد تختلف عن حركة الفلك ا حرط فالا تجاه » و لكن حركة 
الفلك الحط تحمل ممما الافلاك جيعما » وإذن فالافلاك تتحرك بالعرض تبعا 
سنه الحركة العامة » أما حركة كل منها الخاصة مما فى الحركة الذاتية ها ء 
وذلك مشل حركة السفيثة والمسافرين فسا( . 

ولا كانت نفس الفلاك هى النى تفيض حركا نه لذلك كان تعريكما لجرم الفلك 
تعر كا اختيارياً وحركتما إرادية » وأما حركة جرم الفلا فى حركة قسربة 
لاه خاضع لنفس الفلاك . 

٠‏ الافلاك لا تحتاج إلى تغن أو مو رركتا إلى الجواهر العا لية لا ااسافلة 
« ولا يلقطع عنها شرو أ نوار انه الما لية وأمداد الأطائف الإية(). ويبعث 
من كل إشراق حركة ويستعد بكل حركة لإشراق آخر ‏ فدام تجدد الإشراقات 


(۱) ص ۴۳١‏ حكمة الإشراق . 
(۴) هياكل الور اليكل المامس س ۷١‏ 


إ1 ا 


:یتجدد اط رکات » ودام ددا جح رکات بتجدد الإشراقات ودام بتسلسام)ا حدوث 
الحادثات من العالم السفل » . وحركات الافلاك تعدما تنما لاستقبال نفحات 
الضض من الا نوار الملا . 

مسدب حركات الافلاك : 


يفيض على نموس الأفلاك شماع نورانى هو أمر قدسى لذيذ يسيب 
هذه ال ر کات . 

وال نوار القاهرة الى لا تصرف فى الايدان أشرف من الانوار الجردة 
المدرة للأ بدان لبعد الأولى عن الظلبات واقتراب الأخيرة منها . والافلاك 
لا بد أن تمدف لغابة من < ركاتما وهذه الغاية لابد أن تكون متجددة دابة 
لا نتمى » وهى شعاع قدسى لذيذ يفيض على نفوسبا من الانوار القاهرة 
ومن نور الانوار » والإشراق هو سيب الحركة ‏ فإن النةس إذا انفعلت 
يما يشرق لامها من إشعاع فاض فإن بدلا ينفعل كذلك ويتحرك › فكذلك 
نفس الفلك إذا انمعات بالمذات القدسية لللإشراقات العقلية يتفعل عن ذلاك 
بدنما » وهو الجرم الفادكى . بالحركات الدررية المناسبة اللإشراقات النورية . 
وكا دوم حركة البدن واضطرابه لهل المواجيد بدوام البارقات الإهية الواردة 
على نفوسيم > كذلك تدوم حركات الأفلاك ومواجيدها بدوام ورود 
الإشراقات على نفوسمم. فالنحر يكات معدة اللإشراقات والإشر افات تارة آخرى 
مو جبة للحركات ؛ والحركة المنبعثة عن إشراق غير الحركة الى كانت معدة لذلك 
الإشراق فلا دور متنعا » فلا زالت الحركة شرط الإشراق . والإشراق نارة 
أخرى بوجب ال كة الى بعده » وهكذا داثما ؛ وجميع أعداد الحجركات 
والإشراقات مضبوطة لعشق مستمر وشوق دام . ويم توالى الحركات على أسق 
واحد فى الافلاك للوالى الأنوار السانحة على نستق واحد فى الأانوار المدرة» 
لان فيضان النوار المتتابعة من نور الأانوار على ماتحته على وتيرة واحدة. 


— ٣ 


واختلاف المدرات فى الحركة الدورية راجع إلى الور الاح الذى ياتا 
ف راا ا اختلاف حركانبا فذلك راجع لاختلاف عللها الفاعلية 
من حيث الشدة والضعف وهى ر القواهر » . 


اننباء الجركات إلى الانوار الجوهرية : 

قول ااءمروردى : , ولك أن تەل أن الجركات لا سيم الاول إما نور 
محرد مدير للبرازخ الهلوية والإنسان وغيره » ولما الشماع الموجب للحرارة 
ا لعحركة لما عندنا ء كا بشاهد من الا مخرة [ وهى ما بر تفع من الم الرطب ] 
والادخية [ وهى مابرتضع من الجسم البابس بسخين الشعاع وص عيده 
إباها إلى فوق |ء . 

والمحركة فى نظره على هذا الأساس نقلة وأغير »> أما الأولى فسيما الا نوار 
الجردة المديزة ٠‏ وأما الثا ية فترجع إلى ااشعاع الجرد الصادر عن الاذوار الجردة. 

والمجركة كابا ترجع فى النباية إلى الثور الأول » خركة الحجر إلى أسغل ليست 
حرکة طبيعية با لنسبة للحجر » إذ لو كانت هذه حركة بااطبع ادكان متجركا داعا 
وهو ليس كذلك . إذن هناك قاسر خرجه ءن حيزه الطبيعى وهذا القاسر 
ما أن ينتهى إلى نور جرد مدر “> أو إلى شعاع ک وکی وهو :ور عارض 
محدث الجرارة فى الماء فيتكون مه خار يتصاعد إسيب حرارة الاشعة الك وكبية 
م بتكاف فوسةط مطرا » أر بجحمد فيسةط ردا أو ثلجا . 

وإذا حاوات ال رة إالماثية المتجمعة فى السماء على هيثة سحب أن تنفكك 
حدث الرعد من شدة المقاومة والمصا كه » ويتقدم هذه المصا كه ضوء عظم هو 
ارق » وهو لارية تحصل للنصا كه » وإذا انفصل الدعان عن السحاب نازلا 
إلى الأرض فإنه يشتهل لكةافة جرمه ودهنيته فى مادته »> وهذه هى الصواءق 


. كالإنان ملا مندما يقذف <جرا إلى أعلى‎ )١( 


— r — 


وهى : إما لطيفة و لما غليظة » وكذلاك ااشب وهى الكوا كب المنةضة فى اللمل »> 


ومادتها دخانة دهنية ‏ ووراء هذه النازلات قوى روحافية مسيية طا . 


والريح سبيما إما تفرق الدخان ااصاعد إلى أعلى إلى الجا نبين فهب على هيئة 
رياح والسيب الأول ارباح هو آسخين الواء بالرارة قدفع وهب على هيثة 
راح » والجرارة مصدرها الأشعة الكوكبية وهى اور عارض > وحركات الماه 
فی الانہار وانفجار مياه الينا بيع نما هو راجع لابخار اجوز فى باطن الأرض 
وكذلك الزلازل واليرا كين , فالرارة كلما بها الور جردا كان أو عارضا » 
والجحركات فى الرازخ الملوبة وإن كانت معدة اللإإشراقات إلا أن الإشراق من 
الأنوار القاهرة » والمباشر للحركة الور المد ر » فالهلة فى حركات الافلاك الور 
اجرد مع النور الساح » والجرك أقرب إلى طبيعة الحياة الثورية إذ هى مستدعة 
للعلة الوجودية الثو ر ية عخلاف السكون فإ نه عدى » . 

والسكون ليس ضدا وجوديا فو لا عتاج إلى علة وجودية خارجية ء 
والسكون لا علة له » فهو عدم علة ملك وهى الحركة , فالسكون اا كان عدميا 
فمو ماسب لاظلمات الميتة [ وهى ما لا حياة فبها ] ٠‏ ولولا نور قالم أو عارض 
ما وفعت حر أصلا ‏ فضارت الانوان عل للخركات والر ارات > والمر5 
والحرارة كل منهامظبر للثور ( أى معد لحصوله ) لاآنمما علتاه [ أىالفاعايتان ] 
بل تهدان القابل لان صل فيه نور من النور القاهر الفغاأض جوهره على 
القوا بل المستعدة ما يليق باستعدادها » فإذا تم استمداد الا بل بالركات الفاكية 
والحرارة المستفادة من الأشمة الكوكبية أفاض المغارق عليه ما فض باستمداده 
من الجوهر والأعراض . . 

;اما الور فيوجدها [ أى المجرك والجرارة | ويصابما إسنحه 
[ أى بأصله ] والنور فياض لذاته فال لاهيته » وأما أشعة الكو اكب 
فإن الكوكب إذا قابل كشغا أعده لان عصل فيه من العةل المفارق نور وهو 


المسمى إشعاع ااسكوكب . والنور النام [ كور الكو کب ] له فی نفسه أن کون 
ءلة للنور الناقص كااشعاع » . 

وجب التسلم ضرورة بأن النور بوجد الثور » وأن المارض بوجد العارض 
والقسلم بذاك كالنسلم بانه ينتج من کون الممات مشا آنل ثلاث زواياء وهذا مہ 
أن الث هيئة ظلها نية ناتجة عن عرض ظلمالى بينم الذور المارض هية ورانية . 

والمجرارة والحركة يتلازمان فى المنصريات » أما فى الاجسام الفللكية فالمركه 
غير مصاحبة للحرارة . وبين الثور والجركة مصاحبة فى الرازخ الملوبة أى بالذسبة 
لانور المدبر لل نوأر العلوية . 

ونستخاص من هذا أن المحركة مصدرها الور سواء فى الموجودات اميا 
كالمرازخ الفاكية العلوية أو فى العنصريات . ومصدر الجركة فى الأول النور 
المدر للفلك ولا تصاحب الجر حرارة ؛ آى آغير من أى نوع فالحركات هنا 
دارية منتظمة ولا كون ولا فساد . أما مصدر الجركة فى المنصر بات فو الأشمة 
الاورية الكوكبية العارضة إذا كانت مصاحبة للحرارة أو نور مدر ( أى نفس 
[نسانية ) ذا كانت الحركة واقعة على الإنسان . 

« وإذا فتشت الاشياء ولم تجد ما يؤر فى القريب والبعيد غير النور 
فلا مۇر فى الوجود غير النور امحض › ولا كانت الحبة والةمر ( روعانيين 
أو جسمانيتين من النور ) والحركة والحرارة أيضا معلولاه قصارت المحرارة ها 
مدخل فی الزرع والشہوات والغضب › وتم جعم عندنا باحر _ کالم وال 
والوقاع والدفاع - وصارت الأشواق أيضا موجبة للحركات أى الروحانة 
والجسمانىة ..)١(‏ 


)١(‏ د والنار أطى حركة وأ حرارة من بقية المناصر ومى الى تبدد الظلمات » فى أقرب 
إلىاانورأى الى طبيمة المياة » وى أخو النور الإسفمذ » ولذا مرف الأوائل الثار ألما ١رت‏ 


ثانا : الزماری : 

والزمان هو مقدار الحركة إذا جع فى المقل مقدار «تقدمما ومتأخرها » 
وبلاحظ أن هذا تعريف أرءطو لازمان » إذ بقول , الزمان مقياس الجر 
محسب المتقدم والمتأخر » . 

وبةصد السمروردى بقوله عن الزمان إنه مقدار أى أن له امتداداً مقدارياً 
ختلف بالقلة واللكثرة » وأما أنه مقدار الجركة » فللان كل مقدار فمو مقدار 
لئیء و [ذا لم يكن مقدارآً اشىء ثا بت فمو مقدار شىء غير ثابت ؛ وهو المجركة » 
و ليس المقدار بهذا المحنى مطلقا . بل منحيث إذا اجتمح فى العةل متقدم المحركة 
ومتآخرها . و ليس الزمان كالسافة فإنما مقدار الحجركة فى الخارج لا فى المقل » 
وضرب للزمان مثلا بالركة اليومية فألا حركدة دورية . والزمان لا بداية 
ولا نهاية له > وإذا افترضنا بداية لازمان كان قبل هذه البداية زمان لم يكن فيه 


== عبيه باا ةس فى النورية والإضاءة » وكا أن اانفس تضىء مام الأرواح ف_كذلك انار 
تضىء عا الأجرام > والنار ها اللاقة الصغرى فى الأرض كا أن انوس ال_كاءلة ها اللافة 
ااكبرى » وت فى كل عام خابفة »> كالمةل الأول فى عالم المةول وااكواكب ونفوسها 
فى عالم الأفلاك » وكذاك فى عالم الثال » والنفوس البثرة والأععة الكو كية فى عام المناصر » 
وكنذلك النار سما فى ظلمات اليل »> . 

ومەنى الحليفة كونه متوايا لدبي الرعية بالإصلاح والمفظ وندبير هذا العام بالنقوس . 
والنار ها اللافة الصغرى لأا خاب الأشعة الكوكية فى الايالى المظامة وتصاح الأغذية 
ونج الأعياء النية » غلاقما صغرى لأن نور الإنان المحرد المدبر وهو نفده الناطقة تصرف 
فى النار أى فى اورها المارض ف_كأمما آ2 الااسان » . 

« وبمما [ أى بالنفس واانار ] تتم اللافتان صغرى وكبرى فاذلك أمر الفرس بالنوجه لاما 
فعا «ضى من الزمان . . . ومظموها لأا أشرف الأجام المنصرية وأضوؤها »> وأعلاها 
حركة ومکانا » لأنها م حرق الخليل وامظبمما ينجى المظمين لها من مذابما نوم الميماد ؟ 
والأنوار كلما جوهرية أو عرضية واجبة اءظم شرعا من نور الأنوار - حكة الإشراق» 
الفصل التانى؛ المقالة الرابمة »> راجم أبضا هيا كل النور ص ۷۸ . 


— ۳١۷ — 


رمان » وهذا تناقض إذ أن معنى القبل زمانى » وإذن فالزمان أيدى أزلى , 
واعتبار القبل والبمد بالذسبة إلى الآن اعتبار تقدرى . 

وتعتمر القبلية والبعدية با لنسبة إلى الأن ال وى الدفمى» والزمانالذىحواايه 
فالاقرب من أجزاء الماضى إليه بعد » والا بعد قبل » والمستقبل تخلاف هذا ,() 
أى الأقرب من أجزاء المستقبل إله قبل . 

والزمان وحدة متصلة » لا القصال الماضى عن الناضر أو المستقبل » والان 
الزمانى الحاضر وحدة تتصل بالماضى كا تتجه عوالمستقبلء فالحركة دامة لا نوتف 
فيا » وأما الكلام عن الماضى أو الحاضر أو المستقبل على ألما منفصلة فذلاك 
عخالف الواقع . وهذاالموقف شيمه بالموةف الذى سةفه برجسون بعد ذلاك فمو 
رى أن الأآن الزمانى تتمثل فيه الأوجه الثلاثية للزمان وأنه فى تطور مستمر 
وآن الكلام عن حاضر منفصل عر ماض أو مستقبل إن هو إلا تجريد عقلى 
تخالف الواقع » والزمان لا يدرك بالعقل بل با حدس . 
ق العام 

المالم عبارة عبا سوى اله(" وهو يقم إلى : 

> سدم وهو العقول والافلاك ونفوسما الناطفة وکابات المناصر 
وما بلزمما لزوما أو ليا كا لحركة السرمدية والزمان . 


۳ س حدث وهو غير ذلك . 


)١(‏ مقالة ثالثة » الفصل الثالث » حكمة الإشراق ء 

(۲) المالة الثالثة » الفصل الأول س حكمة الإشراق - راجع أبضا هيا كل النور س 
امكل الراع القصل الحامس ص ٠١‏ - الواحد ومو الصانم مله نامة اكل الأشياء »> وهذه 
العلة داعة ا وما دام كذلك قان المملول لا إتخلف هلها > والا لزم يجح وهو علة تامة 
لأنه لا يتوقف ٥ل‏ آم حادث » والواحد قبل جم اممكنات ولوس به أی تفر فاذن امام الصادر 
هنه أزلى أبدى . 


— ۷ 


والمراد من كون العام قد ما أن الأشياء الأر بعة الى ذ كرناها دة واستدل 
عل ذلاك بقوله « إن نور الانوار وال نوار القاهرة إلا کن آن عحصل منہم شی۔ 
بعد أن لم يكن موجوداً وأآئی. اذى توقف وجوده عل شیء آخر فا نه یکون 
موجودا متى وجد هذا الثىء » والمالم معلول له وانته زى »> وإذن فالمالم آزلى » 
وقد قررنا ذلك لامتحالة تخلف المعلول عن العلة التامة الكاملة . ولان تأثير 
الازلى أزلى مثله ثم أنه لمكن أن يكون هناك قبل أو بعد فما ختص بثورالا نوار 
وما «صدر عنه لان الوقت متأخرعن نور الا نوار وعن الأشباءالى تصدر عله .() 

ودليل آخر وهو آنه إن سلبنا بأن المعلول الثانى والثا لث من القواهر مذلا 
عدثة » فى تحتاج إلى مجح » ولا يكن الوقوف عند حد معين فحن نحتاج 
آرضا إلى م جحنفى ذات اله يفسر سدب الحدوث لاختلافه عن طبيعة اله الأزلية 
وإذن لا كن القول بالمدوث بل بب القسام بأزلية المعلولات العالية الصادرة 
عن نور الانوار : 

وفعل الله بالإرادة لا يدفع الأزلية عنه » ذلك لأن الإرادة وكل صفة غيرها 
[ذا كانت داة بدوام ذاته ول بتوتف الفعل على غيرها » وجب أن يدوم 
بدواما . و عرض الملكلمون على التسام بقدم العام خوفا من إثبات قد مين › 
لته والعالم فيكون العام مساوياً نه وقد.كانت مسألة قدم المالم من المسائل المامة 
الى هاجمما المنكلمون دفاعا عن العقيدة وخالفوا فما أرسطو وقالوا 
حدوث العام 

وری السروردی أن مسألة قدم العام وهو صادر عن اله لا ختلف عن 
صدورالشماع عن الشمس . , فلا يزم من دوام الثىء مح الشیء مساوام‌ما وعدم 
أولوية أحدهما بالملة والأخر بالمعلولية » فإن دوام ألر الثىء مع الثىء لايقتضى 
التساوى » واعتبر ذلك بالنير وشعاعه الداتم منه .وقد علمت أن الشعاع الحسوس 
هو من النير لا الثير من الشعاع ؛ وكلبا يدوم الثير الأعظم يدوم الشعاع مح أ 


(۱) راجم هامش ۲ ص ۲4١‏ 


~~ EA — 


مله ء فكذا العام مع الواجب يدوم بدوامه «ح آنه منه ولا لزم مڼه عال 
مع ما ظن » . 

وعلى هذا فالعالم لا يساوى اله مع أنه صادر مله والصادر من القدم قد 
لانتفاء المرجح کا بينا . 


وأما القع الآخر من العام وهو القسم الذى أشار إليه بأنه حدث ويقصد 
بذلك العناصر » فالةول عنما إنها حدثة قول اسى فى ححدثة بالفسبة إلى ما هو 
أعلى منها من الموجودات القدعة » ولكنها مع هذا قدعة لأنما فى عالم قدم» 
ولان التنظم الذى يصاحما والاشعة الذابلة الباهتة التى اشرق عاما تتعاق بظام 
للا نوار قد » ولان الةيض ازل أبدى لا توف عند حد معين » وإذن فذا 


تبين لنا من معالة السهروردى للحركة والزمان وقدم العالم آنه متأثر 
با مشا ئة إلى حد كير رغم بض الاعتراضات التى بشيرها » والاءلوب الذى 


ودراستنا للحركة دون ساثر المقولات الأغرى ترجع إلى آنا مدل 
التفاءلات والنغيرات التى تحدث للجم الطبيعى . غير أن السهروردى رجع 
ا جرکات کاہا ‏ سوا۔ فی الجسے أو فى الاغلاك إلى الانوار وأشمتها الصادرةء 
وكان أرسطو قد عاد بالحركات إلى المةول ثم إلى رك أول عرك ولايتحرك . 
وأما الزمان فتصل باحر آشد الاتصال کا يذهب أرطو وکا بقرد 
السبروردى » فالزمان مقياس الحرك سب الةدم والمتأخر » إذ أن تمادل 
لمخقدم والنأخر تناو ل للقباية والبعدية وهما طرف القياس الزمانى » ولا من 
فصل الحاضر عن الماضى والمستقبل على رأى السمروردى وممال ةنا لازمان 


— 4 


تفضى بسا إلى مسألة قدم العام تلك التى أثارت المهاكل لدى المنكلمين 
والةلاسفة الإسلاميين 

وحل السمروردى للمشكلة بقوم على التدرج فى القدم › فالانوار قدعة » 
والعناصر قدمة ‏ ولكن تاظع هذه العناصر :تم بوا طة الأشمة الفابضة زولا من 
الأ نوار امجردة » وإذن فياك تقدم بالمرتبة ال نوار على العناصر » هذا القدم 
يفضى إلى تقرير نوع من الةابز فى القدم بالنسبة الا ثوار الجردة فتصبح العناصر 
محدلة بالفسبة إلى ال نوار لاخثلاف المرتبة فى النزول » وإذن فالحدوث اعءتبارى 
سب ٠‏ والكنه فى النباية قدم . 


) السهروردى‎ ٠١ ( 
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الاب الراع 
ف النةس وخلاصا 


الفصل الأول : النفس والبدن , مشكلة الخلاص » 
الفصل الشالى : المعرفة 

الفصل الثالك : الإدراك ا سی 

الفصل الرابع : الإدراك العقلى . النفس الناطقة 
الفصل الخامس : العمل ( السلوك ) 


الفعل ارول 
و Ul‏ کا نت الذات الشاعرة مى ما ر بطنا بالعالم بل ما بؤکد وجودنا 
فی هذا العام - إن کان لنا وجود غيرها على الإطلاق - تمين علينا أن نقناول 
عحث النفس فىفاسفة مثا لبة هندسية نكاد تعصف بالخاصية الذا تة للنفوس الجر ثبة 
وتخضعما لموضوعية غارقة كتنف البئاء الوجودى الإشراق كله . 
وأ كر اذاهب تطرفا هو الذى يقوم على افتراض مدل واحد » فإما إقرار 
تام بالمادية الشاملة أر تقر لروحية كاملة » وفى الحالة الأولى نواجه عنف 
المذإجب الحسية وعكوفما على الواقح الوس وعزوقما ءا وراء الجس » والنفس 
هنا ليست شيا على الإطلاق » ولا اءتراف بوجودها إلا أن بقرر حسى 
كد مقريطس أنما مو لفة من ذرات مادية لطيفة . 
والروحية فى غلوها لا رى المادية خلال وثبات الفكر الحالة » فتؤكد 


— ۳0۷ — 


الوجود لافس وحدها » فى الذات الشاعرة کا هو عند دبكارت وهى الجوهر 
المدرك لاف کاره کا هو الحال عند باركلى » فال رجودات ما هى إلا أف-كار . 

أا الوجودية الممتدلة عند أرسطر ومن آبمه فرى اللفس و ما وجدت 
إلالكى عل فى بدن عاص » فاكل يفس جرئية خاصة بدن جزلى خاص 
كذلك » وعلاقة الأفس باليدن علاق تد پیر فط . فالنفس ص الى ت فى البدن 
وعلل هذا الاس وحده بضر اتحاد الل ال س باجم . فا موقف الإشراقية 
من هذه المشكلة ؟ 

تفزع الإشرافية إلى الغ-كرة الافلاطو نية انى نقرر نطابق المادة مح الشر . 
:فالبدن شر على النفس لا نه مادى » والنس قد غشما البدن بكشافته » فهى تسعى 
إلى الفكاك من إساره » وتعاليم الإشراقة تمدف فى جموعما إلى نطمير النفس 
وجا للوصول إلى الأانوار المالية . وما كان البدن هو مانمبا من حقيق 
هذا المدف كان امروب مته واجيا لتحقيق الخلاص والتحرر المقى » 
إلا أن للبدن _ وطبيعته الظلام - شوةاً انفحات الذور فمو ميال إلى عة النفس 
واسنجلاء أشمنها القدسية » إذ أن طبيعته لا تسمح له بالاتصال بالينبوع الأصلى 
انور » فالحب وحده هو الذى قي رباطا بين النةس والبدن » وليست 
هذه العلاقة علاقة علة ملول » أو عرض محله أى ألما لوست ءلاقة جوهرية » 
ى إذن() علافة شوقية فقط لناسبة بين الهس والبدن المستعد بالمزاج لقبول 
أفاعيلما , ...7 وما المزاج إلا كتل استءدت فاشتعات من نار [ وصارت ] 
مصباعا » فمكذا استدعى من واهب الصور نفسا. هى كاله . . . واقتضت 
المللاقة ال وقية أن فض من النفس على الجدن .ما كله قبوله من القوى الد نية 
الى هى نظائر الكالات النفسبة والاعتبارات العقلبة › فلمذا فاضت من النفس 


. حكمة الإشراق » مقالة رابعة - فصل خامس‎ )١( 
. التلو عاتن » الم الطبيمى » ااتلويع الثالك‎ )۲( 


— ror بے‎ 


دلي بدن وة الطب إإزاء قررها لا نها ء والاموة بإزاء عبما لما فوقما_ 
فإن اور ا کان فياضا أذاته ء لالاءر خارج نا +ب أن ترشح عله رقالق 
كالانه على البدن )تمد ابوا . 

وک آن الج ٤ل‏ إلى اا س ١‏ فة لك 1ة مسر فإنما ل إلى البدن ا لاص اء 
واکن هذا ا 8 اسب » وکا أن اة س تةض على البدن قوى خامة 
ما فک ذاك ادن ٠+‏ ل فى :ةس قوى تتعاتق به » كالاذبة والمولدة والنامية 
والجاذة وال ماك والطاضة والدافءة . 

, وهذه الةوى أى اارؤعاء الكلالة انى هى اغاذية والنامية والمولدة » 
واللوادم الأربعة : الجاذبة TT‏ فروع للثور 
الإسةيذ » وااصبصة صن لاثور الإ ةمذ » والصياهى كاما أصنام لروح القدس 
صاحب طلم الاوح الإأسالى . . . وهذه القوى آهتير فروعا للاور الإسةمبذ 


وفاآطة مله ەن :ٍث أا 5 ارد بقل دون الاجة ای الأور 02( 


وكدذااك قوى الس ااظاهرة إرااباطنة فبى أدوات للنةس يستعماما اابدن 
لإدراك اامالم الخار جى و اضر حةيةة اء لانة بين اامارفين النفس واابدن فى مداومة 
ابات الإحماس انى تاطاب عس وسا ود طوا حاما » وإدراك النفس للاحسوس 
هنا بكون :شراق < ضورى وهنا بام أ النة س ااناطةة ذات لاطا بع اثور انى ؛ 
فاائاءبات اة فى البدن وأدطاته الختافة تقاباما مامات نفسية تاخذ 
الصبغة الإشراقة . 

والاتحاد بين ااطرفين غير عكن » لان وجود المادة فى مذهب روحى 
کہذا وجودوهی ؛ إلا أن « وف اادم‌روردی ااذه » اذى تةق مع الال 
الأنلاطو نة ؤ له قد تابح الشاثية الإملاهبة إلى حد كبير فما تعلق بعلا 


. حكة الإشراق » مقالة رابعة » فصل خامس‎ )١( 
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الأفس بالبدن ٤‏ وع الأخص ان وا قد ردد حجچه دون لمیر آر تید بل 
الفا ص | اشڪل ودواعی الاصذيف المذهى 

ورد السهروردى على أعحاب المذاهب الادية فى مواضع كثيرة . 

النفس تدرك المعانى » والمعانى غير مادية فيجب أن تركونالالة 
الى تا رکا غير متقدرة آی غر مادية 0 و(ذا فا نفس اناطةة غر مادية وف غر 
البدن المادى . 

۲ ت تحلل الفا اض من الجسم ونذھب ل الخارج اوقد ر عضر 
من الجسم ولکن نفس ی کا ف وحبة متكا ملة ی لود لای الجسم 
آی بعد اموت . 

الشعور بالذات داماً خلال عمليات الفكر وعدم الفيبة عنها » مع 
[ەکاری غہ وتنا عن أجسامنا بکد وجودا مدا درحی وهو از س 
وهلا ماذھهب [لہه دبکارت ج فرر مدأ المأ+ور Cogito ergo sum‏ 
Î,‏ كرفا ا موجود ال اعت :و جرد و ج ر دالس الشاع_ة ل الجسم . ولحظات 
لكر اة مض ٤ل‏ اور زا ١‏ #٭رض له بن انس والجسم : 

و وکن مذا اريز مخالف الواقع التجربى الجسم کا س مطی ذاول 
لانفس » ولا نوجد وافعة راحدة فى حال الصحة اانءة وال وسمية تعير إلى أى 
وع من الانفص ال وعدم الآزر والانجام أو اأنوافق ر نفس واجم 0 
وا کر دلیل على ذلك مظاھر الاح اس الخنافة . فا هى أداة. الر بط ربن الطرفين . 
تلك الاداة انی ارج ی ن ر ام » والنى سمح لنا بتي هذه المظاهر 


ادا او غر ذلك ؟ 


وإذا فشانا فى [جاد أاس ذه الملافة » فتبق مظاهر الاد الس بالجسم دون 


— ۳۵0 


قاس ير ع وجود الف صل اأمتافز اق الثام ين امار فين > وما ططر إلى قبول تفسير 
بعيد عن المذهب وهو التوازى الازلى بين ااظواهر اانةسية والاحداث الجسمة 
وااسجامما » عرث ترب ااظواهر الأولى منذ الأزل اکى #دث ال 
حدوث ظواهر جسمبة مناسبة 4ا دون تداعلل أو تأثير متبادل أو ارتباط 
من أى وع > وهذا بقتضى الةول بقدم النغوس وقدم الاسام قدما مطلةا وهذا 
ما رفضه السهروردى . 

وقد حل هذا الإشكال بإبراد عارف غير هما إصلح فى ظاره لان يكون ومبطا 
وهو الروح )0 المحيوانى . 

Al aE a E as 
وأوردها الإدلاميون وكام عنما الفزالى فى ااتبافت وهى نةس اله-كرة التى اماد‎ 
[امبا ديكارت فى ةسير الصلة بين افاواهر النةسة وااظواهر الجسمية . فا حقيقة‎ 
هذه الفكرة وما مدلو ها ؟‎ 

اانةس نورانية اطيغة والبدن رزخى ظلانى كثرف › ولا مكن الاأصال يما 
لاضادھما » اجب أ کون هناك وم ط ةمان ء:ده کون مرا من اللطيف 
.واانكشف وا هو الروح الجيوالى ؛ وهو عخار اطايف صادر 
د ف یری اا و ى ا الج » وعن طريقه 
تدر اانةس البدن . وحمل الام هذا الروح فى سريانه » i‏ بعد أن رتسب 
الساطان النورى 7 من لةس الناطةة . ,ولا كان هذا الروح - فى النورية 
والاشتهال - كراج موطوع فى الأجو ,ف الاير من القاب » فتياته البخارات 
ااسارية [امه من الآعن »> ودهته الدم ال:جذب إأيه من اادكيد » والجس والجركة 


(۱) هیا کل انور س ۴۳ . 
(۲) واأراد باااطان الاورى ااكةية الاورية ااتى #صل له ٠ن‏ الاس الناطةة وما يته 
.ول لك ااقوى هن واهب اامور کے راجم هیا کل الور ص or‏ 


Too —‏ بت 


نوره : والياة ضوؤه» واأشروة حرارته » والفضب دخانه »> ولا لم يكن فى 
المناصر والعنصمريات ما هو أشد منامبة مله لاور - مع أن الور بطبمه ميل 
إلى الا نوار ويفرح ما للاماسبة » ونةر عن ااظلدات » ويستو<ش مما الاضادة _ 
صار هو النعاتق الأول للنور الإسةمذ» وبدوم آماةه بالياة اى هى ضوء امراج 
يدوام الدهن واافتبلة » وبزول ااتعاق و ٤وت‏ البدن باتماء حذوء امراج باتةاء 
الدهن أو الفتيلة » وهو مدد فى يع اابدن » وکل جزء »ن هذا الروح فی ى 
عضو کان » فموأيضا كسراج بذانه ذى شملة : و كن ادة اأصال النة س بالبدن؛ 
واتحادها ه » وغابة أورها على الا نوار البدنية لا ع صل لما شور تام بكلشعلة ء 
بل لاتصال الا وار ضما ببمض تخل آن جيع الك السرج والشعل سراج 
واحد» وشعلة واحدة » وهو حاءل الةوى النورءة آى الجم)انية > من الماركة 
وانحركة بأقسامما . ورتهرف الور الإسفميذ فالبدن بتومطه » إذ لايد اعرف 
اللطيف فى الغاية فى كيف فى الهابة . من مثو مط يكون له مناسبة ١‏ ممما ء بن 
کون متوسطا بينمما فكون آلف من االكث ف وأ كثف من الاطإف » ويعطه 
[ بدن ] الاور بإفاض:ه عايه الةوى الاورانية الإسفميذة .> () وأستخاص 
من هذا النص الأراء التالة : 

١‏ هناك صلة بين صا كز الساسبة وأعضاء الجسم . وعن لسر هذه 
الصلة الأن بالأءصاب . أما حسب رآى ااسمروردى فالةوى الحركة والماركة 
تسرى فى البدن بفعل جرم تخارى اطبف بتولد من اطا اف الاخلاط . 

. مصدر هذا الجرم هو التجورف الاير من القاب‎ ٣ 

م هذا الجرم لا يندفع من القلب توما تيكيا ( تلقاثيا ) بل عساعدة 
ااساطان ااثورى الذى بكتسبه من الاس الناطةة » آى بعد لث راق اورا عامه. 


. ) شرح هيا كل النور . اليكل الثالى ( مخطوط‎ )١( 
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۽ هناك صلة وثيقة بين اعتدال هذا الجرم واحرافه من ناحية » والحاة 
والموت من ناحية أخرى 

وفى هذه الأراء مايستوقف الاظر : 
أولا : سبق أن فصل السهروردى فصلا واا بين النفس وال جيم » باعتبارها 
جوهر بن ختلفين نوعا » فو حاول ذا ال جرم الحيوالى اللطيف أن يصل النفس 
باجم > ولكن ممما كانت درجة اطافة هذا الجرم فهو جسم على أى حال 
فكيف يكن أن تور النفس فى جسم أو أن بجعله وسيلة وآلة لتأثيرها » وهذه 
الاستحالة راجعة إلى أن الوجود 0 بتدرج من العالى إلى السافل تدرجا كيا » 
إذ أن هناك مبيزآً أساسياً بين النور والظلام » والروح والمادة » ولا بمكن آن 
بلتقيا عند وط اعدم إمکان يام وسط بینمما . 

وتزداد المشكلة نعقيدا بقوله : , بعد أن ,كتسم‌السلطان النورى من النفس 
الناطقة » . فا طبيعة هذا الساطان النوری الذی بؤئر على جسم ماد ؟و[ذا کان 
النور بوث على الروح الحيوالى وهو جسم فل لا بور على الجسم مباشرة ؟ 

هذه مكل اذامب الى تمم لعارضا جوهريا بين النةس والسم م تحاول 
حل مشكلة الو حدة الوافعية اللهوسة بين النةس وال جسم فتفدل وتقح فى الشنائية . 


انيا : و مت شی“ واضح من عبارة الولف ٠‏ وهو قوله عن الجرم الحيوافى 
[نه مطة النس الناطقة . وإه إذا كان معتدلا - ومعنى ذاكأن وكون بدن صاحبه 
سما معان - ظات النة س الناطقة تمتطى هذا الجرم » ومعتى هذا استمرار الحياه 
بالاسبة للبدن ‏ وأما إذا اعرف ال جرم » آى كان صاحبه معتلا » فان الس النا طقة 
ترك البدن اإذى فيه هذا الجرم ومعنى ذلك انعدام الحياة الجسمية أى للموت . 
ويسنخاص من هذا أن ءأك الحياة أو الموت بالفسية للبدن ترجع إلى البدن 


نفسه » و إلى احتفاظه بةواه وعلامة أعضائه » إذ لاتأثير للنفس على البدن من‌هذه 


— oV — 


اليا حية ٤‏ فالموت والحياة تملقان بطجيعة البدن > وهذا موقف اا ھن مواقف 
الفلسفة المادية الى رى الموت فى الال البدن والحماة فى سلامته . 

¥ والكلام عن انصال النفس بالبدن شر مشكلة هامة »> فېل وجدت 
النفس قبل البدن أم بعده ؟ آم وجد الإثنان مها ؟ بقرر السهروردى أن النةس 
الإنسانية لم تو جد قبل البدن؛ وهذا عكس مايقرره أفلاطون وآتباع الافلاطو نة 
امحدثة » وهو برد () على القائلين بقدم النفس مفددا آراءم : 

١‏ إذا كانت النفس قدية فا الدافع الذى أغراها بمفارقة () عالم القدس 
والحياة والتعلى بعالم ارت والظلءات ؟ وعلى حسب مذهيه ۰ ماهو ف عا الأور 
لا يشتاق موجودات عالم الظلام . وقد دكن الرد على هذا الاعتراض بفكرة 
ا لخطيئة الدينية » وكيف أن النفس الناطقة تركت مرها فى المالم الملوى نسجة 
لاخطيثة الأصلبة ء و كن السهروردى لم يتعرض لذلك . 

۲ كيف حيست النفس وأن قهرت ؟ وما السب فى انطلاقما من غجسما 
ىوقت دون آخر ؟ وهل يصح أن حوس القدم ۴ ال كوان الدثة ؟ ی هل 
يصح أن تتصل النفس وى قدعة بالجسى وهو حديث . ويكن الرد على هذا 
الاعتراض بأنه لاما نع مطلقا من اأصال القدحم بالحادث اتصال النقدم فى الي تبة 
على الأخس فا . 

۴ ونزوهما إلى عال.الحس ممثاه أن شيا بذ ما إلى هذا العام » آى أن 


(۱) يلاحظ أن الہ پروردى إتعمل نفس حجج ابن سينا فى الاعتراش لى قدم اانفس ٠‏ 
(۲) اميا كل اهيكل الثانى مر ٠١‏ » وهو بورد نفس الاعتراش فى حكمة الإشراق . - 
«. إن كانت انوس الناطقة موجودة قبل الصياصى فيم عنهپا حجاب ولا شاغل من عام 
النور الحض لألها من نوابع تماق البدن . وقد فرضت مجردة من جبع الملااق »> ¥ اتفاق 
ولا لذيير » وإذن فتكون النفوس قبل الأبدان كاملة » وإذن فتصرفما فى الأبدان لامعنى له ء لأنه 
فى الأصل موجه إلى آ#صيلالكال وقدحصل.أوجود الجسم العطل نفس عن‌النورية لالزومله». 


— OA — 


البدن هو الذى بحذم-ا إليه > وهل يصح أن يذب الحادث القد م »> ولغربه 
بەرك عا الةدس ؟ 

وعکن الردعلى هذا إذا عرفا أن النفس خصية أى أن كل نفس معيئة منفردة 
عن النة وس الا خرى »و لكل نفس شخصية بدن شخصى ت#صل به ا أصال الى" بلواحةه 
فليس هناك جذب يتج عنه انفعال بل تر تيب فى طبيعة النةس المعينة عتم أن تتصل 
ذا الجسم المين لا بی جسم آخر سواہ 

۽ إن وجدت النفس قد عا فى عام القدس فكيف تتميز النفوس إعضما 
عن بعض ؟ والذى مزها هى العوارض » أما نوعما فتفق » ولا عل اء 
ولا فعل ولا انفعال » إذ هذه توابع للبدن » أى أنه يقصد إلى الةول بأن الافوس 
ما دامت متفقة فى النوع فى متشامة ‏ واختلافما يكون فى العوارض والاواحق 
انى لا تنعلتق ما إلا بعد اتصاها بالبدن » وإذن فوجود النةس قبل البدن لا بصم 
إلا على أساس اتاد النفوس كاما دون مين . 

ه .- « الا نوار المدوة إن كانت قبلالبدن فنقول إن كان منها ما لا يتصرف 
أصلا - أى فى بدن من الا يدان - فليس مدر » إذ المد ر هو مايتصرف فى بدن › 
ولا تصرف فيه بالغرض فوجوده معطل ‏ لن الغاية فى إججاد النفوس وصوها 
إلى کالاتما الى هى التجرد المحض بواسطة تدبير الا يدان > فإذا ل اسن رة 
كانت معطلة فى الاز ل ؛ ولا معطل فى المالم لان الاو ار الإمية الصادرة عله 
بوا طة الا نوار العةلية وغيرها من الجركات الفلدكية إلا توجد ابات عقلية 
فعلبة تقتضى حصو ل الجالات العقلية والإإسمية لکل ذی کال عسب استعدادہ .0 


وإذن فاتصال النفوس بأيدانما اآصال أزلى » ومعنى هذا انثفاء سبق وجود 


اللفس عل الجسم > بل أن النغس المعيثة تو جد جسم معين ٠‏ واستمر هذه النغس 


. حكمة الإشراق  مةالة رابعة‎ )١( 


— ۳0۹ 


الخاصة بهذا الجسم > وهى على هذا التحو من التعمين إلى الا بد > #طع الذظر 
عن تلاشى اابدن وفناثه [ذأننا ننظر إلى نفس إعينا بدن” خاص » وبفال لعيانما 
آو تحدیدها آو خصیتبا حتی بعد زوال الجسم » وعلى هذا الاعتبار وحده كن 
فم الانصا ل الأبدى للنفس بال جس . وهذا الموقف بيبطل القول باتناءخ » لان 
التناسخ معناه اتصال نفس جديدة ببدن جديد › والنةس لا تتعلق إلا بدن 
معين له استعدادات معينة » و ليس معنى الصال النفوس بأبدانما اتصالا يديا 
عدم [مكان النجرد الروحى والوصول بل الطريق مفتوح للسا لكين . 

وقد كان موقف السهروردى من [نكاره لقدم النفوس ووجودها قبل البدن 
مثار نقد من آلامذته . فالشیرازی شارح حكة الإشراق بذكر أن أفلاطون 
ذهب إلى قدم النفوس , وهو المحتى الذى لا يأتيه الباطال من بين يديه ء 
ولا من خلفه لقوله , الأرواح جنود مبجندة ١‏ فا لمارف منها اثتاف وما تنا كر 
منها اختلف » وقوه : [ آى أفلاطو ن]. خاق الته الأرواح قبل الأجساد 
بأل عام » . وما قيده بأ انى عام تقرببا لإفمام العوام » وإلا فليست قبلية اللفس 
على البدن متقدرة محدودة » بل هى متناهية لقدهما وحدوثه » ويذهب أفلاطون 
أبضا إلى أن وجود النةس ضرورة مسلة من حيت ألما ملول اعلة تامة » 
وإن لزم وجو د النفس مح البدن كان ممنى هذا توقف وجود النةس والبدن معا 
على العلة التامة . وهذا باطل فا لنفس سابقة على البدن فى وجودها . > )١(‏ 

واء؛راض تلامذته على موقفه اعبراض فطق › فالإشراقية اتجه 
مع الافلاطو اية فى كثير من.المواضع الرتيسبة » واعتبار سبق اللةوسف الو جود 
على البدان تحتمه ضرورات المذهب الذى عل من النقس «وجودا أشرف 
من الجسم » فلا يتساوى معما فى الوجود » و أفى سرقق الفس على الجسم ف الوجود 


. شرح حكمة الإشراق لاشيرازى  مقالة رابمة‎ )١( 


— ۰ س 


يقتضى نو سبق الجسم عاما فى الوجود » فلا يى إلا أن يوجد البدن حال 
وجود الجسم . 

« ولا رأبت فتيلة مستعدة للاشتعال من النار » من غير أن ينقص منها شى. 
فلا يتعجب من حصول النفس الناطقة عند استعدادالبدن من غير أن ينتقص 
من بارثما واوهبما ورا القريب القدسى الفعال » “١(‏ آى أن العقل الفعال 
يفعض النفس على البدن المستعد لاستقبا ها » وشبه ذلك باشتع ال الفتلة 
من النار ٠‏ فح اتصال النار بالفتيلة واشتعاها إلا أن الثار الأصلية لم يعتورها 
ض٠‏ كذالك المقل القعال و غر اهت افوس الشربة سما أفاض من اقوش 
فإنه لايعتوره نقص ما . 

وإذن فمو يستبعد فكرة خاقق النفوس » ا رفض القول بقدةما » وعل' 
الإشكال عن طريق الةيض أو الإشراق ‏ كا تفعض الأشعة من الشمس » واللهب 
من النار . وسترى أن الفيض آو الإشراق لا يفسر مشكلة الزمان » لانه مادام 
لا يعلو على الزمان - وافتراضه عدم لماليه عن الزمان ناج من حصوله 
فى الو جود » والوجود مقارن المزمان - فو فى الزمان » وما دام كذلك فمجب 
تفسير موضمه فى الزمان المطرد . وتبقالمهكلة قابمة فى نطاق مشكلة الفىض العامة . 

وافراض حصول النفس عن طريتى الفبض قد حمل البعض يتوم 
نها الواحد » « فهى لور من آنوار الله القامة لا فى أن .» ,من الله مشرقبا 
وللى الله مغر ما . » وقد جاء فى الحديث القدسى : , كنت كنزا عفيا فأ حبجت 
أن عرف نفلقت الخاق فيه عرفو .» وهو ارد عل هؤلاء الواهمين وم 
الحلو ليون بقوله , وجاعة من الناس لما تفطنوا أن هذه غير جسمية توهوا 
آنما البارى تعالى » هؤلاء خطئون وذلك : 


. ٠۹ اميا كل - اليكل الرابم - الةصل الأول ص‎ )١( 


— ۳۱ 


لان الله واحد واللةوس كير ة() › وتمير ذلك آنه لو کا نتالنةوس 
تاف لفسا واحدة لاطاع زبد على ٠ا‏ اطاع ءابه روء ولاشامت إدرا كات 
الافراد > وها غير اف ف الواح . وإذن فاااة وس عتامة ومتمددة. 

ومن احية آغرى كيف يتصل الله باابدن وقواه ؟ وكيف ضع 
القوی‌الإهية لقوی البدن ؟ وکرف دک اابدن فی ذات الله و مله رهن شار ته 4 

ويتناول بعد ذلك القائاين بوحدة الوجود فيةول : 

, وجاعة توهموا آنا جزء مله » وقد رهن على فساد ممتةدم بقوله . 

| اله لايقبل التجزتة لانه ليس جسم كيف تشه النةس الناطقة 
جز .ا مله . 

٣‏ إنه ليس هناك من يساطيح جزتة ذات الله وإذا ركت الذات 
وشآنما فالوحدة أفضل ها من الانقسام . 

انضحت لنا عا سبتى حقيقة العلاقة بين النةس والبدن » فعلى الرغم ءن قيام 
المذهب الإشراق ءل حقيقة جوهرية » وهى اعتبار الأدة ددما عضا » 
إلا آن ضمرورة تفسير الواقع الى اقنضت التعرض طقيقة الملاقة بين النةس 
والبدن ؛ ويفتقد ادم روردى م وتف أفلاماون فما يةرره من وجود انس قبل 
البدن » ولا قبل الةنكرة الأرسطية وهى الى تسل باتحاد النةس بالج اتعادا 
جوهريا » و تمسر الملاقة بينم ما على آنا علاقة تد ير » أآما اام روردى فلا قر 


(۱) هناك فوس كثيرة ۷ ناس وأحدة وقد رض اامهروردی افتراضش کا قبل لوا 
فى البدن لأنه ما اذى ١ء_يزها‏ اذك ؟ أماوعدتما قل الدن فيد ءلى الفائلين ها 
أن ااناس لا إعكن أن تنةدم اتل فى كمرة الأبدان . وير اختلاف الوس بقوله : ولكن 
هذا الاختلاف فى الشدة .كون بين #ءوعات ٠ن‏ اناوس ء كل #ءوءة مدد آفرادها لا مناه 
وها رام واحدة وع رها هن دا خھ اأص ادن وق لعا 6 2 الاتةاقات الڄاملة »نال ر کات 
الفاسكية ¢ ویکون هذا الاخالاف هن رٹ شد الأورية K> Co‏ الإشراق ت مقااة رابعه . 


الاتعاد الجوهری بيہماء ورى أن العلاقة شوقية نة » ومن حيث العلاقة 
رى أن شقة الخلاف ليست بعمدة بين علافة التدبير والعلافة الدوقية » فالأولى 
تتضمن معنى التعاق بالبدن والمكوف عل التصرف فيه » والانشغال بأمرهء 
ما الا ية فإ نما تتضمن ميلا فبزيقا بسيطا من نفس خاصة لبدن خاص ہا 
وهذه العلاقة الإسيطة هى كل ما ر بط الفس بالبدن من الناحية الطبيعية البحتة › 
أما من الناحية المتافيزيقية فإن المذهب الإشراق بعصف مثل هذه العلاقة . 
قاور لاتاق الظلام » وبصبح أآى ار تباط بين الافس واليدن من قبيل الا رهام . 

ومذاهب الفيض لعتعر البدن شرآ وترى فى تخلص التفس مئه مشكلة هامة 
يتوقف علها مصيرها . فا شل الاا على النةس أن تتحرر من الادة الى منعم| من الرق 
إلى العام المقلى الذى صدرت عنه › وغايتها الممل أن تعلو فى مراتب الو جود لعزداد 
ما نستقبله من شراق › ولا عصل ها هذا إلا بابتعادها عن عا الصور 
والاشكال » ورحيلبا إلى حيث تحيا فى عالم الدوام وال بدية . 

ولکن کف م هذا التحرر وكيف حصل الخلاص ؟ 

إنه يتحقق بالمعرفة والسلوك » بالمل والعمل ٠‏ أو بالنظر والجاهدة » أو معني 
آخر عن طریق توجيه الإرادة والمقل حى يم اتعادهما وتصل النفس إلى آسعى 
غاباتم| » وهى التخلص من البدن والوصول إلى مرتبة الغبطة التامة > فليبدأ ار 
بتغبير اعتقاده فى حمقة الو جود › ئم یلك سلوکا فق مح حققة هذا الاعتقاد » 
آی آن بدا الإنسان بالتسام بسلطان نور الا نوار وغلبة الا نوار القاهرة ء 
رانفرادها بالوجود دون‌الظلام فو لاوجود » وأما سلوكه مقتضى هذا الاعنةادء 
فمو ماهد ته لئفسه حى تتخلص من اليدن الاظل المأادى الذى يفثى نقاءها وبشیع 
الشر فی جو انها » ومتی تخاصت مه استطاعت أن رق فى مدارج النور حتى تصل 
إلى الحق وهذا منتى أهداف السالكين . 

فلاخالاص إذن طر بقان بلتقبان عند نقطة واحدة : أولها طريق المحرفة › 
رثا نما طريق العمل » وريد أن نحدد وسائل الطريق الأول وسبله » تم نتناول 
اطر يق الثانى با لصيل . 


— ۳ 


. العمل التالى 
المعرفة 


١‏ - يضع الفلاسفة الصوفيون مشكلة الخلاص على رأس المذاهب 
الى يصيغو نها » و يجملو نها نقطة البد. فى أى مث وجودى أو ابستمولوجی › 
فوجود النفس فى عالم المادة شر يحب التخلص منه بأالنظر والعمل ۔ ) بينا - 
واتحاد النظر بالعمل فى سبيل الوصول إلى هذا الهدف برجع إلى موقف سقراط 
ااا فى التوحيد بين المل والفضبلة » والنظر والعمل فى مدان اللأخلاق › 
ی فاص e‏ والشر . وإخضاع القيم الوجودية والإبستمولوجية 
ليدأ الخلاص [دخال ها فى باب الأخلاق اعام لمبدأى ااخير والشر عتما 
الوجودى والاخلاق معا . 

وفى الإشراقية لايتحد الاظر بااعمل غسب ؛ فى المراحل الاولى ل لوك النفس 
وترقما فى مدارج السمو الروحى » بل ند انحادا أماسيا بين العقل الموجد 
وفعل المعرفة » أو طابقا تاما بين وسائل المعرفة ووسائل الإبجاد ء فالشعاع 
اذى يشبّد الو جود هو الذى عمل المعرفة للموجود الذى يشرق عليه وهكذا 
تنتظم الو جود نطاقات من الاشمة المشرقة الى نلق المعارف على المىجودات 
الى اشرق علا . 

وتندرج إشراقات المعرفة من العقول العلبا إلى روح القدس أو الملل الفعال 
عند ابن سينا كا بينا . وروح القدس هوالمكاف بالمحرفة الإنسانية . وتلق ددح 
القدس إشراقات الممرفة عن العقول الملبا وعن الواحد أو نور الا نوار. رلماكان 
روح القدس هو كلة اله فى العام الأرضى وهو الوامطة بين الخاق الإنسافق 
والعالم الأعلى لذلك فإن أى عث عن المحرفة الإنسانة بحب أن بتجه إليه . هذا 


— ۳۹٤ — 


بالإضافة إلى ما أشرنا إايه حين الكلام على تخطبط الوجود النورانى » من أن 
نور الا نوار يتصل مباشرة بجحميع المىجودات دون وساطة ال نوار العليا » 
وعلى ذلك فإن هناك طريةا آخر وهو [شراق الواحد على النةس الإنسانة 
بالإضافة إلى إشراق رو ح القدس علبها . ويتضافر هذان الطربقان فى تخليص 
النفس و توجمما لوصول إلى أبما المقدس وهو روح القدس » ثم إتمام الرحلة 
إلى الواحد آو نور الا نوار . 

۽ ولذا ردنا التعرض ابحث مثكلة المعرفة ‏ أى معرفة النة س الإ نسانية 
- تعين علينا أن ناق ضوء! على الإدراك سواء كان حسياً أم عقلباً آم مباشراً . 

فالإدراك الحسى بقوم على الانصال المياشر بين الجس والحسوس » وتتدخل 
النفس الحيوانية اتنظم هذا الاتصال و[جاد الصلة بينه وبين الدكيان النضسى الكلى 
( النفس الناطقة ) . والإدراك العقلى يقوم على تثاول الا مورالمقلية أى الأفكارء 
وهذه الأفكار إما أن تكون عادية بجردها العقل من المحسوس أو يستنبطا 
الفبم من أفكار مر نبة بطريقة ما » أو تكون الأفكارآسمى من أن يدركبا الذهن 
الإنسالى بقواه المحدودة كان تتعلق موجودات لاحدها زمان أو مكان » وطربق 
المحرفة فى هذه الحالة هو الجدس أو الإدراك المباشر الذى تنشال المعرفة فيه على 
الذهن العارف عن طريق الام والتنور » وهناك نوع ثان من الحدس لايتطلب 
قوة خارقة وقد يكون حسياً أو عقلباً وهو برجع إلى ممزة خاصة للذهن الذى 
حبط المو ضوع بنظة بوعبة شا ملة و بنفذ إلى صعيمه . وختلف الإدراك باختلاف 
موضوعه » فالماديون بجملون الإدراك الحدى أساءاً لدءرفة ( هيوم ) › والعقليرن 
الذن رون فى الفكرة موضوعا للمعرفة (باركلى) لايقيمون وزنا للإدراك الحسىء 
آما الوجودبون المعتدلون وعثلمم الأرسطيون » فيقبلون الإدراك الحسى 
والإدراك المقل ؛ وقد تأر الإسلاميون منهم بالافلاطونية الحدثة فأ كاوا 
الإدراك العقلى بالحدس الصونى » ونعد طائفة من الروحيين الذين رجمون 


— ۳ 


الإدراك الإنسانى فى جلته وتفصيله إلى الله بدون تدخل من النفس الإنسانية 
إلا من حيث آنا مستقباة للعارف » وقد نالحق بالاشاعرة هولاء - مع شى 
من التجاوز - آما ما لراش فإنه الممثل الحقيق هذه الطالفة حيث تلعب المناية 
الإلمية دورا ريسا » فانقياه ٠2‏ النةس لاقي المحرفة هو صلاتم) الا بدية نى اتجاهما 
إلى اله الذى يتكفل بالقاء المعارف عل الا موس الخاصة المنهيئة الحق . 

۳ - فأى طريق إذن يسلك الإشراقيون ؟ وكف تحصل النةس الإنسانية 
على المحرفة ؟ 

هلاك موقفان : أحدهما مؤقت والآخر أساسى » أما الأول فمو المرقف 
اذى اتخذه الفارانى وان سينا بصدد الإدراك الحسى والعقلى . وأما الان فمو 
الإدراك المباشر عن طريق الإشراق . 

واعتبار الموقف الأول مؤقنا برجع إلى اعتبارات مذهبية صوفية » فالنفس 
وقد بدآت حیاتہا بالانصال باجم فیجب آن تدر شون هذا الجسم وأن تدرك 
العام الخارجى عن طريقه » وعلى هذا فوسياتها هى الإدراك الحسى » ويليه 
التجريد والتعقل . ولا كان انصال النفس با جسم اتصالا مؤقنا » وستنخاص 
كل نفس من الجسم الخاص با على قدر بجاهدتما له ومداومتا على النأمل » 
لذلك كان الطريق الطبيمى للمعرفة طريقا مؤقتا تسلدكه النفس فى أولى مراحل 
رحلتبا إلى العالم الأعل > وإذا رجعنا إلى المىةف الميتافيزيتى اللإشراقدة جحد 
المادة وقد جعلت عدما » فالنور وجود والظلام لا وجود › وال جم مادة فمو 
عدم من الناحية الميتافزيقية أو على الافل يصبح وجوده اعتباريا لا حقيقيا › 
فالوجود الحقيتق للا نوار وحدها » فالطريتق الطبيعى للاعرفة قالم على تفسير 
الإدراك الإنسانى ف الم حلة الى يتصل المبسد فها بالنفس وهى مرحلة ثا نوية 


. البحث عن الةيقة » الرؤيا فى الله‎ ١ راجم ماليرااش‎ )١( 
) السپروردی‎ ۱۷ ( 


— ۳۹۹ - 


وليست أساسية » إذآن الأجسام أشباح غير حقيقية والنفس بجحب أن تتطلم 
إلى الثابت الدالم من الموجودات الازلية . والإدراك المباشر عن طريق 
الكثف الصوفى يتم بعد تجرد النفس عن الجسم > ولكن العامل الإشراق 
يتدخل حتى فى آئناء اتصال النفس بالج » فالعقل الفعال أو روح القدس 
أو رب النوع الإنسانى هو الذى يقي المعرفة الطبيعية › فهو الذى جرد الصورة 
المعقولة ويجعلما مادة للتعقل . 

ویمتمد السهروردی فی کتبه عل الكشف الصون وحده » و بذ کر ف مواضع 
متعددة من حكة الإشراق أنه شاهد الا نوار المليا معايثة بعد تجرده عن بدنه . 
د وذوات الأصنام من الاو ار القاهرة شاهدها الجر دون با نسلاخيم عن هيا كليم 
مرارا كثيرة ثم طلبوا الحجة عامها لغيرم عن لا يشاهدها من أشياعہم : 
ولم یکن ذو مشاهدة ورد إلا اعرف مذاالأمر . وأكثر إ[شارات الا نبياء 
وأساطين الحكة إلى هذا » و,أفلاطن» ومن قبله مثل سقراط » ومن سبقه مثل 
هرمس وآغاثاذ عون وآ نباذ وقلیس » وکلہم برون هذا الرای . وآكثرم صرح 
بأنه شاهدها فى عالم الور »و حكى «أفلاطن» عن نفسه آ نه خلع الظلبات وشاهدها . 
وحكاء المند والفرس قاطبة على هذا ء . 

وی موضع آخر بذكر ,() أن النور المدبر يستطيع الإدراك المباشر بعد 
التجرد من الجسد » ولذلك شاهد المتأهون › أصعاب الر باضات والمجاهدات › 
الأنوار الجردة > وذلك بعد انسلاخہم عن ابدام . ومن جاهد فی الله حق 
جاده » وقر الظلبات [ أى القوى البدنية ‏ رآى أنوار العام الأعلل مشاهدة 
آم من المبصرات هنا . فلور الانوار والانوار القاهرة مرثية برؤبة النور 
الإسفببذ » وصرثية برؤبة بعضما بعضا » والانوار الجردة كلما باصرة وليس 
بصرها رجح إلى علمما » بل علمبا رجح إلى بصرها » وكل مان البدن ظل نور 


. حكة الإشراق‎ ١ فصل‎ » ٤ مقاة‎ )١( 


— ۷ — 


الإسفببذ [ النفسالناطقة  ]‏ والميكل [ الج ] طلسمه . » 

وجاء فی انلو حات خصوص مام رآی السہروردى فيه أرسطو وطلب [ليه 
خلاله أن يطلعه على حقيقة المالم والمعرقة قال : 

, ... ثم أخذ بثنى على أستاذه ,أفلاطن,» الإلمى ثناء حيرت فيه » فقات :وهل 
وصل من فلاسفة الإلام إليه أحد؟ فقال : ولا إلى جزء من ألف جزء من 
رتبته . شم كنت أعد جاعة أعرفيم فا التفت إلهم »> ورجعت إلى أف رزيد 
الرطاعی وإلى مد ن سهل بن عبد اله القسترى وأمثاهم فکا نه استیشر وقال : 
أو لك هم الفلافة والحىكاء حقاء ما وقفوا عند العمل الرسمى بل جاوزوا إلى 
الملم ا لحضورى الانصالى اودى » وما اشتغلوا بعلايق الميولى » فليم الزلنى 
وحسن مآب  .‏ () 

والذى دف إليه هذا اللص واضح . وهو أت الملاسفة المشاثين 
أصحاب الحكة البحثية والمعرفة البرهانية لارقون إلى صنبة آصحاب 
الحكمة الذوقية أنباع أفلاطون الإلمى ؛ ومع أن الهروردى ورد هذا 
الكلام على اسان أرسطو فى مام حصل له ٠‏ إلاآن هذا النص بورد رأيا 
الف موقف أرسطو الأساسى ۽ وعكن أن يفسر هذا ما ورد فى اللص 
من قوله :, وتحيرت فى هذا اللناء على أفلاطون من أرسطو » ومعنى 
هذا أن السروردى يعرف أن مذهب أرسطو عخالف مذهب افلاطون و اجه 
وخصوصا نظربته فى امل العقلية والمعرفة الإمية » فكيف به يثنى عليه . 
ویقپل آراءه ؟ يېم من هذا أن أرسطو رجع عن رأة [ حسب السهروردى ] 
فى حياته الأخرى بعد أن انصل بالمالم العقلى وقبل موقف أفلاطون ف المثل 
والمعفة العقلبة . 


. ٠ء١ المورد الثالكت - الفصل الأول » التلو ان . فقرة‎ )١( 
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ويةصد السهروردى من هذا اللص أ يضا إلى مهاجة المثائية الإسلامية وهدم 
الأساس الذى تقوم عليه » ورعاأشار السمروردى إلى ما قبل عن أرسطو من 
آنه رجع فى آخر أبامه عن الاعتراضات الى وجهبا إلى المثل فى ما بعد الطبيعة › 
تلك الاعراضات التى رددها المشاؤون فا بعد . وههما يكن من شى. فإن 
السهروردى بضع المحىكة البحثية فى مقا بل المسكة الذوقية ؛ والارلى أدوانما 
الإحساس والعقل » والثا نية انصال مباشر بموضوعات المعرفة و[شراق و تلور . 
والنوع الأول من المعرفة هو النوع الطبيعى الذى عصل ف حالة انصال النفس 
بالبدن » فسكون فه الإشراق تسيا على قدر استطاعة النغس الأحال من‌ظلة ا جس 
وعتمةالبدن» والعنهر الإشراى برد عليه من عقل سام هو رب النوع الإنساى » 
وتدرأج النفس فى مراتب السالكين ةرما شيا فشيئا من تلقى فيوض العرفان 
من أبها المقدس ونور الانوار . 


فايست هناك إذن شروط خاصة للمعرفة المباشرة الخالصة إلا فى خلاص 
اللةس من البدن . والمعرفة المباشرة و مثلبا الحدس تتطلب شروطا هى أقرب 
إلى قبول المبدأً الذى بقوم عليه الحدس الصونفى أى المعرفة المباشرة فى آءلى 
مر اتبا فدیکارت رى أن تنهياً النفس لاستقبال الحدس بتنقيتها من الكواغل › 
وت رکز الذهن فى الموضوع المراد تاقى حدس فيه (آى الانتباه ) > غير آنه يضح 
المنابة الإهية كافظة للدعرفة الإفا نية من ال.طان الما كر الپيت أى من الاتجاه 
إلى الخطاً ‏ ما دامت وسائلنا المنطةية صعيحة » وسند الحدس هنا إعان مطلق 
بالعنابة الإلمبة . أما مالبرا نش فإنه أقرب إلى الموقف الصوفى من ديكارت فهو 
يطلب و جيه النفس إلى الذات الإلية وتماهيرها من شواغل الس وبجميع كل 
عناصرها لاحداث لاظة الانتیاه الى ى تؤ لای أاعرفان . والسهروردى 
يستعمل الطر بق الطبىعى لاعرفة فى ءرض ما عاينه مشاهدة إطريقة تفصيلة ؛ 
وهذا يتطلب راهين إقناعية » وهذا هو المراد بالمحرفة البرها نية ى البحثية + 


۳۷۹ 


هذا هو الطر بق الوحبد عند من ايسست لدم القدرة عل الإإدراك المياشر . 
أما الذوق الصوف فو الإشراق وهو الفيض وهو العرفان » ويكون فى أصن 
مرتبة بين المقول العليا » وقد أشرنا إلى أن الور دراك لذاته » شاعر بذاته . 
وآنه فوق ذلك مدرك لغيره من الالو ار » ویم الإدراك عن طريتق الاشعة 
النورانبة الفاضة ٠‏ فالمةول تتلقى العرفان كل ما هو أعلى منه درجة » فالاسفل 
بتجه إلى الأعل فى حركة مشاهدة » والاعلى يتجه إلى الأسفل فى حركة [شراق » 
وكل عقل بتصل بور الا نوار عن طريق الا نوار النى تفصل بينه و بين الواحد » 
ثم يتصل به أيضاً مباشرة » وبرداد التنوم أو الإشراق كلا اقترب المقل من 
نور الانوار » وغاة الانوار الانصال الواحد عن كشب فزداد ما تستقبله 
من[شراق وعرفان » والنفسالإنسانية تبلغ أسمى مرتبة حينا تقشبه بالا وار المليا 
وتحیا انما فى عام الثبات والابدة » والكنها لاتزال مشوقة إلى الاحتراق 
جس.۔حات وجه الواحد لتلغمر فى ګر آشمته وبلقما جوده وغتاه المطلق . 


— PV — 


الفصل اللااتٌ 
الإدراك الجسى 


١‏ إن أول موضوع يستثير الذهن اأمارف بعد إدراك اللةس هو علاقة 
هذه النةس بالعالم الخارجى > وبابع هذا أو بسبقه البحث فى حةيقة هذا العام 
الخارجى ٠‏ فل هناك ع خارجی بااە نی الذی إصغه انا به لبون ؟ آم أ 
محرد أوهام لا حقيةة 4ا والوجود الحةبق لةس وأفكارها؟ 

وتفرع مواتف الذهن الف لني على ثلاث وجات رئيسية للاظر : أوهما 
اعتراف بو جود الهالم الى وحده دون يره و[ دكار اللاذكار والمعا العقلية ء 
وه ذا هو موقتف اطسيين . و انما س کار لاما ااحدى واعتراف للانفس 
أو الروح عطاق الوجود . وه_ذا هو موتف التصورمن . وثالما ‏ موف 
وط يعرف بو جود المالم الحمى مع اللةس »و ر آب ار تباطامما وعر بقة اأصاهاء 
وهذا هو موقف الارسطيين . 

فأی المواقف متاق األسروردى ؟ 

إن اوتف الذى يةق ٠ح‏ الإشمراقية هو اوتف الثاني » اذى بقول به 
الامو ر بون والروحيون » فاامالم الى وم ٠‏ والوجوداطة,ق هو وجود النفس 
أو الروح أو النور فى حتاف ءراتبه »> واكن دواعى الصال اللةس باجم 
والمالم ا حى فى الردلة الأولى اة امتددت تة صل عار ةة ااصاها ذا امام 
کا أشر نا إلى عار يةة ااصالا بالإسى » وعاربق الاآصال عمد »روف وهو الإدراك 
الحسى ۽ قلاعتراف بالمالم الحمى يآيمه حا إجاد وله لإدر ك هذا العام لذلك 
كان الإدراك الى هو ااباب الى الذى تنغذ ٠ن‏ مط لوماتنا ومعارقا - 


وعل المكس هن ذلك جد الآ ورين وق أوصدوا »دادم دون الإدراك 


— إ۷ ~~ 


الحسى بل شك-كوا فى قيمته وهدموه . وهذا النوع من الإدراك يتصل بامحسوس 
انصالا مباشرا » وموضوعاته هیال يز ثيا تلا الكلمات » ومن م فيجب أن تكون 
فى اانفس قوى خاصة مرآبة لإدراك هذه الجز يات › وللهلاءمة بين البدن والنفس 
من ناحية والعا م الخارجى من ناحية أخرى . وهذه القوى مصدرها النفس 
أى انور وعلى ذلك فإن اانور هو الذى يشرف أبفاً على انصال الجسم وحواسه 
بالمالم الخارجی > وف النفس اوعان من القوى : الأول هى قوى الور 
وى الحواس الظاهرة والباطنة . والثانية ‏ هى قوى الظلام وهى قوى الو 
وافضم ا 2 

و تقسم النفس على هذا الحو بورده فى حكة الإشراق » وهذا التق 
ليس حقيقيا بل ننا نقبله لا نه يسبل لنا فم أفعال النةس وقواها . 

وهناك النقسم المالى الذى نجده فى سائر كتبه الأخرى » فالنفةس إما نبا ية 
أو حبوانية أو ناطقة . وللنبا تبة قوى هى الغاذءة والمولدة والنامية . أما اليوانية 
فما ااحيتان : 

. حركية . (ب) إدراكية‎ )١( 

وأما الحركية فہى إما ( ١‏ ) باعثة على الحركة . أو ( ۲ ) لزوعية . 

والنزوعية [ما ( ١‏ ) غضبية ء تطرد غيرا للام . أو () شرو ية ء تجاب للام . 

فأما الإدرا كية فإن ها نوعين من القوى : ( ١‏ ) ظاهرة ؛ ( ۲ ) وباطة . 
إذ أن إدراك الحوان إ[ما فى الظاهر وإما فى الباطن . 
أولا _ الجواس الظاهرة : 

وهی توجد فی الإنسان رغيره من المسيوانات الكاملة » وه الاس والذوق 
والثم والسمع والبصر » والللس بدرك المضاد لا المشابه . 
البصر س نظرية الرؤيا : 
الق ف اق الق رة + مدر ا از ان د ا 
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جرم شفاف لا خروج شماع يلاق المبصرات ولا بانعكاسه » ولا بانطباع 
الور المر ئة فى الرطوة الجليدىة ولا فى ملتق‌الةصبتين الجوفتين » ولا باستدلال » 
لبطلان ذلك كله ۽ بل مقا بلة المستدير للمين السليمة » وهى ما فما رطوبة صافة 
شفافة صقبلة مرآ ية » لاما يقع للنةس ءل حضورى إشرا على ذلك المبصر 
المقابل ها فتدركه النفس مشاهدة . » 

ومعنى ذلك أن الإبصار لايكون بانطباع صورة المرلى ف العين على رأى 
المشماثين و ايس خروج شعاع ضوف من اابصر يقابل موضوع الإبصار . بل أنه 
عحدث إذا توافرت شروط خاصة : 

اول عدم وجود حجاب بين العين السليمة والمستير أى المىضوع الماثل 
مام العين . 

ثانيا ‏ تلع الإبصار إذا كان الشىء قريباً جدآ مثل باطن جفن العين . 

ثالا ‏ عتنع الإبصار أو لا يتحدد إذا كانت العين مفقودة أو غير سليمة . 

رابعا ‏ كذلك متنع الإبصار إذا كان المر نى غير واضح وبعيداً . 

إذا توافرت هذه الشروط أمكن للعين أن تستقبل الشماع الذى بشرق علا 
فترى الشىء الماثل آمامما . وتفصيل ذلك أنه إذا اتفق وأصبح وضع جسم ماف 
مقابل عين ما حيث مكنها أن تبصره › نى هذه الحالة قإن رب النوع - النوع 
الإنسانی آو روح القدس ۔ يشرق على النةس » أی يفيض علما شعاع الحرفان 
فدرك البصر وجود الثىء الظاهر أمامه . 

وعلى هذا فااسهروردى بقدم تفسيراً جديدً للرؤيا بستند إلى الإشراق 
ا لحضورى على النفس حال ظور الشىء أمام العين » فا براش يفسر الإدراك 
البصرى کا نعرفه على أنه الرؤبة قى الله » وبيفسر باركلى الإبصار بنظر :ته ف 
ء العلامات » تفسيراً وافعيا . أما السهروردى فا نه لاجمل لامين دور ذا بال ؛ 
فإدراك المر ى راجح إلى الشعاع الروحى الذى يفيضه العةل الفعال على اللفس 
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دون تدخل من العين ودون أن رج منہا أی شعاع إلى الم فى أو يصدر عن 
المرتى شعاع اما . وهو بطل هذا الموقف الذى يستند إلى صدور الشعاع الحسى 
ويعجب متساثلا : كيف بنطبع الكبير فى الصغير ؟ أى كيف ورسم صورة 
الشى»ء الكبير فى الشبكية وهى صغيرة ؟ 

ولكن تدخل عنصر إشراق فى الإدراك البصرى بثير مشاكل عدة » عا 
تفسير الإحساس بالمرنى عن طربق الشعاع العقلى النورى وهما على طرنى نقيض . 
وقد كانت الأرسطبة قد رسعت أصولا للتقةربب بين امعسوس والعقول مث 
وضعت درجات للتجريد والنمقل » ولكننا هنا جد انتقالا غير منطق بين 
المهسوس والمعقول وانصالا غير مهد بين المظلم والنورالى . 

والمشكلة الا نبة أن السهروردى كان قد وضع الارواح المحيوانية التقريب 
بين النفس والإحساس على حسب رأبه » فكيف به لا بق هذه الواسطة بين 
الإبصار والنةس » ما دام الإدراك البصرى فرعا للإإدراك الحسى » مما علت 
مرتبة الإبصار على الجواس الأخرى ؟ 

ومشكلة #المة هى كيف تدرك العين وهى حاسة شماعا عقلياً روحياً ؟ ور ما 
استطعنا أن تخرج من موةقفه هذا بنتىجة حتمية » وهى إذا كا نت المين المحسوسة 
معطلة على هذا النحو فيل يستطيع فاقد البصر أن يبصر المرئيات عن طريق 
الإشراق الحضورى ؟ أ كير الظن أن منطق النظر ة يةبل الرد بالإججاب . 

ومما يكن من استعصاء هذا الموقف على الذهن » إلا آنه موقف جديد 
طريف معا » يتلاءم والمذهب الإشراق الجديد » وعاول تفسير الإدراك 
البصرى عن طربتق الإشراق أو الفيض النورالى . 


تر قيب الو اس : 


هذه اواس الظاهرة تاف حسب انپا فی الباة وضرورتہا للجم ٤‏ 


e 


لا من حيث شرفبا » آى باعتبارها أدوات حياة » فيقدم الس على باق الحواس 
لاه أهمما من حيث نفعه » وذلك مع أن البصر آخر الحواس » وهو أشرفما ء 
إلا أن الاس أعل مر نبة من حيث الأاهمية » يليه فى ذلك الذوق تم الثم م السمع . 
و يقل السهروردى هذا الموقف الأرطى خصوص تر توب الجواس اأظاهرة . 
ثانباً : الحواس الباطنة : 

الجس المشترك : وهو قوة فى مقدمة الدماغ تجتمع عندها صور 
امحسوسات . فيدرك | الإنسان أن هذا الثىء الحلو حار » وهو بالنسبة إلى 
الحواس الاسة كوض تنصب فيه نمار . وهو الذى يشاهد صور المنام مما رثة 
لا على سبيل التخيل . 

م الخيال : برى المشاؤون أن الخبال قوة مرتبة فى آخر التجويفه 
الأول من الدماغ » وهو خزانة صورالمحس المشنرك وذلك بعد غيبتما عن 
الشعور » ورد السهروردى على هذا الرأى بقوله : ,والصور الخيالية على 
مافرضت مخز و نة فى الخيال باطلة » فن الصور الخبالية لو كانت فى الخال لکا نت 
جاهزة دا تما الور المدر آى للنفس » ولما سى الإنسان الصور الخيالية » فليس 
حا أن الخيال حزان الحس الشنرك » بل الواقع أن خزانة ا لجس المشةرك فى عال 
الذكر آى عند الافلاك النورية » ودايل ذلاك أن الإنسان لاجد فى نفسه 
علد مته عن تخل زید شیا مد رکا له صلا > بل إذا اجن الإنسان بثیء 
ما يناسبه أو يفكر فيه ينتقل ف-كره إلى زد فيحصل له استعداد استفادة 
صورته من عالم الذ كر » والمفيد إما هو النور المدير الكونه المحصل 
لاستعداد الاستفادة . . 0١(‏ 

٣‏ الوم والماخيلة : برى المشاؤون أن الوم قوة صآبة فى الأجويفه 


. مقا رابعة » فصلل رابع حكة الإشراق‎ )١( 


الأوسط من الدماخ » وهى القوة الى حكر على الحسوسات ععان غير محسوسة 
كادر اك الشاة عداوة الذثب . أما الماخ٧لة‏ فير ون آنا قوة مودعة فى اجو بف 
الأوسط عند الدودة من شأنما التربق والفصيل » كن بها تيل [نسان برس 
حيوان » ونسمى عند استهال الوم إياها بالتخلة وعند استعال العقل ها 
بالمفمكرة » ا استنبط الملوم والصناعات وا حصل الحاكاة فى الأحلام » 


وهذان ق اجو ار اة اق ر 

ومصدر الصور الخيالية عالم مثالى بين عالم العةل وعالم الحس »> هو عالمل 
امل المعلقة » وذلاك لأن الكبير لا عكن أن ينطع فى الصخير » ومن ثم يقد 
امتنع انطباع الصور ال خي لية فى الذهن . 

والتخيل )م ثل الإبصار ر جمانإلالذات النورية المد رة الفياضة » فك أنالمبصر 

الحقبتقى هو اللور الإ مببذ » ويشرق الور الإسفببذ على الخال وعلى الإبصار › 
فلولا عمليةالإشراق لما حصل خبالآو إبصار »إذ أن هذه القوى الختلفة استعدادية 
فةط . وعند إشمراق النفس على الةوة المحخيلة تدرك بم لم حضورى إشراق الصور 
الماخيلة ا لحار جة »وهى التى فىعالم المثالقامة بذاتها لافىأبنكصور المرايا ‏ إلا آنا 
صر ثية عرأآة الخيال ء فإ نه مرآة للافس مما يدرك الصورة الماية وما الخيالية ء 
وبعترض السمروردى على رأى المشاثبن الذى أوردناه وهو أن هناك قوة خاصة 
لاوم وآخرى للتخيلة . فو بورد حججمم فى ذلك م برد علهم بقوله : 

إنه إذا اختلت إحداهما استمرت الأخرى فى عملما وهذا دليل على 
تغار القوى . 

٣‏ إن فعل الوم غيرفعل التخبلة . ولأبصح أن تقوم قوة واسجدة بأفاعيل 
ختلفة . ورد على ذلك بقوله : 


. مقالة راببة » فصل سادس  حكة الإشراق‎ )١( 
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١‏ إنه لم بشبت أن [حدى القوتين تعمل إذا مضت الأخرى › لن ن 
اعتلال إحداها اعتلال اشخص صاحما » والقو تان فى تجويف واحد » فكف 
لا تور [إحداهما على الأخرى ؟ 

+ لا جوز الاستناد إلى اختلاف الأفاعل لأن الحس المشترك يدرك 
يسع الإحساسات ورو لف بيا وهى ختافة . 

والمحتى أن هذه القوى الثلاث أى الوم والخيال والمخخيلة ماه إلا قوة 
واحدة باعتيارات متلفة » فيمبر عنما باعتبار حضور الصور الخياأية عندها 
بالخيال » و باعتبار درا كما للمعانى الجز ثية المتعلقة بالعسوسات بالوم » و باعتبار 
التفصيل والتركيب بالمتخبلة » وعل هذه القوة هو البطن الأوسط من الدماغ ؛ 
والدليل على أن هذه القوى غيرال نوار المدرة » آن هذه القوى قد قبت شيا لم 
تنکره وتجحده . ,فإذا کنا بعد فیآبدا ننا ماعا لفنا هکذا فهو غیر ما به نائیتنا. . . 
فهو إذن قوة لزمت عن الذور الإسفهبذ فى الصيصة لأجل نها ظلبانية ماطبعة 
فى البرزخ » تنكر الانوار الجردة » ولا تمترف بامحسوسات ور عا تنكر نفسبا 
وتساعد فى المقدمات » اذا وصات إلى النتيجة عادت منكرة » فتجحد مو جسب 
ما سلمت من الموچب › )٩(‏ . 


۽ الذاكرة : ونسمى الحافظة أيضا » وهى قوة مرتبة فى التجويف 
الأخير من الدماغ وهى خزانة الأحكام الوهمية والنخيلية . ويذكر السهروردى 
أن هذا هو رى المشاثين : ولو كان هذا تيجا لاستطاع الإنسان آن بذ كر آى 
شىء رده لاه یکون ذلك حاضرآً فى ذهنه داما » ولكن المشاهد أن اللإنسان 
يعجز عن تذ كر آشياء كثيرة أحياط ثم يتفق أن بتبين ما أراده بعينه » ومعنى 
ذلك أن عملية التذكر هى عبلية استرجاع الأفكار من مواقع ساطان ال نواد 


. مقالة رابعة » فصل سادس  حكة الإشراق‎ )١( 


, الجردة الفلكية » فى الحافظة وهى خزانة الأحكام الوهمية وغيرها , فليس 
' النذكر الذكر وهو من مواقع ساطان ال نوار الإسةهبذية الفادكية 
فانما لا نشی شیا 


بل ريس الكل الإلمى أفلاطن , أن الذكر ٤ا‏ هو من الموالم الفاكية والنةوس 
القدسية العالة ۶ بجميع الأشياء الا تة والماضبة والمستةبلة . والتذكر وإن كان 
فی عا( الافلاك لە يجوز أن يكون قوة تتعاتى المعانى الوهمية ا » لانه بطل 
حصول العا ى فما لا تعلق الاستعداد ها » ويدل على عاق الاستعداد ہا اختلال 
التذكر لاختلال البطن الاخير . و ليس لوجود المعالى فما فيكون التعاتق الاستعداد 

| اء . وللحواس الباطلة مرا كز فى المخ تتعلق بها . , وللكل من الير اس الباطنة 

' موضع ختص به وختل ذلك الحس باخنلاله » . وتفسير ذلك أن المحواس الباطنة 
تتصل بأجزاء فى المخ » وهذه الأجزاء تؤثر على وظائف المحواس الباطنة » 
فإذا تلف موضح فى المخ شلت الوظيفة التعلقة به » وقد برهن الفسيولوجيون 
المعاصرون على صمة هذا الرأى »فقد عينوا مواضع للةوى الحسية و بعض القوى 
النعبيربة كالنعبير بالالفاظ » وقاموا بتجارب علبية لإثبات انصال هذه المي اضح 
بالوظاثف المنعلقة ا » فإذا سلطنا مثلا تيارآً كر بايا على م ركز التعبير فى الخ 
أ وآتلفناه ‏ نجد أن الشخص موضوع التجربة لا يستطيع التعبير وشل قدر ته 
عليه » وهناك تجارب أجراها بول بر وكا على الدجاج فى هذا الموضوع . ويذكر 
السبروردى أن توقف الوظيفة بعد إتلاف ال جز الخصص لما ف المخ قد مكنا 
من معرفة تةابر القوى واختصاصا عواضحما . 


والملاحظ فبا ختص بالجواس الباطثة آنا ضع خضوعا مباشرآً النفس 
الناطقة أى الور الإسةهبدذ › فهو الذى يشرق علا » إلا أن الذكر والتذكر 


| ویذکر الدوانی أن هذا هو رآی سائر الإشراقرين علي ما صرح ه ر ليسم » 
١‏ 
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والخيال تنصل عواقع ال نوار الفذكة أو بروح القدس وتستمد منها المعارف , 
وإذن فمذه الحواس الباطنة لا نسقند إلى النةس الناطقة ا هو الحال عند المشا ين 
بل آنها نند إلى إشراق من عقول سامية . وعلى ذلك فليس الجزء النطنى من 
النفس هو وحده الذى يستمد الإشراق من العةل الفعال بل أيضا قوى الس 
الباطنة والإبصار . وهذا ما حمل الإدراك المسى أقرب إلى إدراك المعقول مه 
إلى امحسوس » إذ أن موضوعا ته ليست المحسوسات غسب بل أيضا الإشراقات 
الى تفشال على القوى الحسية من العقول المغيضة اللاانوار . 


— ۷۹ 


الەعمل الراب 
الإدراك المقل 


١‏ تكلما عن الإدراك الحسى وهو أبسط وأول مراحل انصال النفس 
العام ا لخارجى » ولكن كيف بت إدراك الكليات » أو المعانى ؟ كيف يدرك 
العقل ۸٠ى‏ من الموضوع الماثل أمام الذهن أو الحس ؟ إن أرسطو يضع النجر د 
كبد[ أساسى لنجريد الصورة المعقولة الى تصلح مادة للتعقل فتتصل ما النفجن 
الناطقة » أآما الإسلامون من المشاثين فقد جملو! العقل الجر د خارج الذهن رهو 
العقل الفعال بل هو الذى يشرق الصور على العقل الإنسانى » فكةل يضر 
السهروردى إذنمشكلة المعر فة العقلبة ؟ ما موقفهمنأرسطو والمشا ثينالإسلاميين؟ 

- تقوم السيكلوجيا الأرطية على أساس افتراض التداخل بين النغوس 
الألاث»فا لافس الح وانية تضمن قوى الفس النبا نية بالإاضافة إلى قواها الخاصة › 
والنفس الناطقة تتضمن قوى النفسين الاو ليين بالإضافة إلى قواها الخاصة . وفى 
مذهب يقرر أن اليواس طريتى معرفتنا الأولية بالعالم الخارجى بحب إما آن 
نقف عند المعطبات الحسبة إذا كان المذهب لا يعرف بشى” غير المادة » وإما أن 
نتعدى إلى تحليل هذه المحطيات ومقلبا » وهنا يآتى دور النفس الناطقة با لمعنى 
الأرسطى . أما دورها الانفعالى أو الشمورى الذى يصاحب المعرفة کا يفسرها 
أععاب المذاهب الحسية والوجودية فلا بقرر الموقف الارسطى شيثا منها . 

وهذا الطريق الذى تسلكالمعطات الحسبة إلى أن تصل إلى العةل هو الطريق 
الطبيعى المعرقة . فدكيف تقطع المعارف هذا الطريق ؟ 

الواقع أن السروردى لم بضف شيثا ذا بال إلى نظربة العقل الأرسطة 

کا وصلت إلى المشاتین الإسلامیین › فہو بعرضہا فی کتبه التی بلخص فہا آراء 
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مشائین کا هى ؛ ويذ كر مؤرخو الفاسفة أن أرسطو لم بتعرض هذا التقصيل الذى. 
ده نى نظرية العقل عند الفارانى أو ان سينا . فكلام أرسطو عن المقل 
_خصوصا عن العةل الفعال فى كناب النفس » كلام فيه إجال وغموض ما أدى 
لى ظور تفسيرات رمو اقف متعددة هذا الصدد . وقد حص جلسون'“0وازق. 
بعكن أن نستشفه من النص الارسطى المنكرر فعا يلى : 

١‏ س ف کل مو جود طبیعی آوصناعی دوجد علصر قوم بدور المادةوعنمر 
خر يقوم بدور الصورة ؛ والواحد بالقوة » والآخر بجع بالفعل كل مايدخل 
) جمنسه » فيجب أن يوجد فى النفس إذن عقل قابل للصيرورة . وعقل قادر 
لى إخر اج أى شى“ من القوة إلى الفعل . 

م واامقل القادر على جمل المعقولات بالقوة معةولات بألفعل » كالضو.. 
ذى ميل الالوان من ألوان بالقوة إلى ألوان بالفعل . 

۳ وهذاالعقل مفارق وغير ملعل و ليس ختاطا بالمادة » وجوهره الفعل. 
هو خالد زل . 

۽ آما المقلالمنفعل فو علىالعكس قا بل للفساد ولايقكر وحده بدون‌الاول. 

وهذا التصور الساى للعقل لا ملح انصاله بحسد معين » ذلاك آنه ليست 
ناك أفکار بدون صور 8ع ع2 صا › ولا يستطیع لعفل أن بجەل ذاته موضوعا 
عرفته آو أن بوجد شيثا من ذاته » فوضوع معرفته هى‌الص ور المادية التى تقدهما 
ايه الخيلة 

وقد آثارالنص الارسطى_الذى آررد جلسون مضمو نه-مشا كل متعددةحول 
لمعنی الذى برى [لیه آرسطو « فإذا کان ھذ| الnتJJ transcendental lal‏ 


Gilson : Les sources greco - arabes dé Paugustinisme (\) 
AVicennisant , in Archives d'histoire du Moyen Age. 
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فا هى صور ته ؟ فل هو صورة خالصة وهل هو واحد آم كثير ؟ وإذا كان وأاحداً 
فإن الوحدة تتعارض مع كون المقل فيه فاعل ومنفعل . ثم ألنا إذا قررنا 
كثرته فإن هذه الكرة تتعارض مع طبيعته الامية إلا إذا قررنا وجود عدد 
من الموجودات السامة بقدر أعداد اليشر . 

ثم هناك مشكلة أخرى » هل هذا العقل داخل النفس أم غارجما ؟ 

والمةل الماقعل بدوره آهو مادى آم روحى ؟ هل إتميز عن العقل الفعال 
أو ختاط ممه ؟ هل يفترق عنه كلية أو آنه متصل به ؟ وعلى أى طريقة ؟ وأعير]ً 
هل هو قا بل للقساد آم لا ؟ أرمطو لا جيب على هذه المسائل بل ترك المكلة 
معلقة » وقد أثارت جدلا عثيفاً فى تاريخ الفاسغة فى المصمر الوميط . 

وتعرض , ررس » ووه (“ ذا المىضوع فرأى أن العةل الفعال عند 
أرطو - على الرغم من أنه فى النفس إلا أن فعله وتء دى النةس الجزثية » ور عا 
أراد آرطو أن بقرر أن العقل الفعال واحد فى یع اغوس و رى إعض 
المؤرخين مل , روديه » مزهم8 أن هناك اموصا لدى أرءطو استطيح 
أن نفسرها على أن أرطو يجحعل مطا بقة بين الته والمقل الفعال . 
الإسكندر الأفرودسى : 

وا-كن غموض النصوص فى هذه المشكلة لي بحذب النتباه تلامذة أرسطو 
المباشرين . وكان الإسكندر الافروديسى أول من ءرض لوقف آرمطو 
ف المقل » وذلك لكى يدافع عن المذهب عاد الرواقية الى كانت شالعة فى 
عصره » وقد تأثر الافروديسى نفسه بالموقف الرواقق فى اظريته فى العقل الى 
تسمى بالنظربة المادية ٠‏ وينقسم العقل فى نظه إلى ثلاة أقسام : 

١‏ العقل المادى +٣‏ المقل ال4 م المةل القعال 

۰ Ross, Aristotle, p. 151 (1) 


(۱۸ اام‌روردی) 
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و صد با لمق المادى العقل الى ك ان بصير کل شىء فو قوة خاامة 
Il n’est qu’ une simple RE qui n’a aucun‏ 
éleêment corporel ®”‏ 
فكامة مادى معناها عكن ولا تير مطلقا إلى الجسمية . 
ووجود العقل المادى ضرورى فى المذهب الأرسطى التجريى لا نه الصلة بين 
العقل وموضوعات المعرفة الحسية » وهو منفعل بصبح صور الاشياء جما ٠‏ وإذا 
حصل العقل الماغعل على الصور المعةولة أصبح عقلا بالماك أو عقلا بالفعل . 
وهم فى هذه الحالة بكون قد | كسب التعود على إدراك الصور المعقولة . 
والعقل المنفعل لا كته الحصول على الصور المعقولة بدون مساعدة العقل 
الفعال » ومر الذى ترج العقل المنفعل من القوة إلى الفعل وبصبح الاخير 
ذلك عقلا بالفمل . ولا كان العقل الفعال هو الذى يمل العقل الإ نسانى بالفعل 
فيجب آن يکون هو فعلا ضا » خالصا من کل مادة آی من کل إمکان » و رقا بل 
العقل هذه الصفة امحرك الأول أو عقول الأفلاك عند أرسطو . ولا رى 
الأفروديسى أنه عقل من عقول الافلاك الى ركا بل يقف عند القول بأ 
المعرك الأول . : 
الافلاطو نبة الحدثة : 
وقد تدخات الا فلاطو نية الحد.ثة ملت العمل الفعال عقلا للاك من الأفلاك ٠‏ 
وسماء الإسلاميون عقل فلك القمر ومو الذى يوجد فيه هذا المالم .العنصرى 
ويعيش فيه الإنسان . 
االكندى : وكان اللكندى أول فيلسوف إسلاى عرض انظرية العقل 
الاش ا وات إلى الإاسلاميين 2 شرح الإسكندر الأفروديسى اتاب 


Gilson, Les sources greco - arabés de laugustinisme (1) 
i 1 ا‎ 
Vicennisant, in Archives d'histoire du Moyen Age. 
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النفس فقد كان مرجعا أساسيا لنغيير الموقف الارءطى » غير أن شروح 
الإسكندر لم تكن وحدها هى التى امتزجت بنظرية العقل الأرسطية » بل هناك 
أيضا شروح ثأمسطيوس وكتاب اللاهوت المنحول . وفى آخر القرن ۳ 
الميلادى وضح ادى اصدغا العقول يستند فى مله إلى تقسےم م الاافرود سی 
الذى أشرذا إليه » وهو يقم اقل إلى أربعة أقسام : 

- عقل دايا هو بالفعل . 

. عقل داعا بالقوة وهو تى نفوسنا‎ ٣ 

. عقل خرج من القوة إلى الفعل‎ ٣ 

intellect démonstratif Alay Jae — {f 

و ليست للعة لل الاخير أهمية كهرى فى مذهب التكندى فرو المقل الذى به 
قل آى عمقل ممقو ايته الخاصة إلى أى عةل آخر . والمقل بالةوة هو المقل 
ادى عند الإسكندر » وهذا العقل يصح عقلا بالفعل عساعدة عقل هو 
داماً بالفعل » ويسميه الكندى العقل الأول وهو علة جميع المعقولات . 
آما العقل الثالى فو الخاص با لافس وهو العقل بالةوة . 

والعقل الأرل هو العقةل الفعال عاد الإسكندر » واكن هذه الأسمية 
( المقل الأول ) ترجح إلى كتاب , اللاهوت الماحول ء . تم أن الإسلاميين 
لم بقجلوا موقف الإسكندر إصدد العقل الهمال الذى جعله مرادفا للاحرك الأول 
بل قبلوا اله-كرة الأافلو طيفية النى تحمل أو اطا بين اه والمالم . ويصبح المقل 
الفعال على هذ الوضح الأتي غفل فلك اشن : 
الفاران : بقدم الفاراف العقل إلى على ونظرى : 


والنظری إلى : ١‏ -هیولای ۲ - عقلبالفمل (بالا5) ٣‏ عقل مكآسب . 
و کال اران کل اة وهر رادي ار ا ان 
الخارجی والعقّل با لمعل وهو جرد أأصورة المعقولة من المسوس > وەی 


— FA — 


أصبحت هذه الصورة المعقولة من مكوتات المقل أصبح العقل عقلا بالفعل » 
ووجود الصور المعةولة قى المةل بالفعل شن عا الات الجسمية والمكانية 
والزمانية والانفعالية . 

م س العقل بالفعل : هو العقل بالةوة وقد ا كسب بعض الصور العةولة 
الفعلية » فهو بالفعل بالنسبة الصور ألنى حتوى علما » وهو بالقوة بالفسية للهور 
الى هى خارجة عله والى تعد معمولة بالقوة . 

النقل المكتسب : هو العقل بالفعل بعد أن انى من دراك الصور 
الجردة وتهياً لإدراك الور الخالصة الى لم صل مادة أصلا. 

۽ العقل الفعال : واطور العقل على النحو السالف لا مكن أن بعحصل 
من العقل ذاته » لان المقل لا عتوى إلا على ممقولات بالةوة وعةل بالقوة . 
ولا ترج القوة إلى الفعل إلا عساعدة شىء هو داعا بالفعل »> وهذا هو العقل 
الفعال » وهو كالشمس باافدبة لللإدراك البصرى . 

ان سينا : وظبفة العقل فى فظر ابن سينا إدراك الكليات » أما الحس فيدرك 
الجزئيات » وهو يقم العقل أيضا إلى نظرى وعلى . ولك يقم الاظرى 
إلى خسة أقسام : 

. عقل مكن. ۳+ عقل الاك‎ ٣ . عقل هيولاى‎ ١ 

۽ عقل مستفاد. م - الروح المقدس . 

الأول متصل بالمادة ‏ وأما الثانى فمو الحاصل على الحةاتتى الأأولية 
والضرورة ( الرباضية ) » وهو بالفعل بالنسبة لول . وأما الثالت فله الوظيفة 
انى بقررها له القارابى › والرابح كذلك . 

آما الخامس : فمو فوق العمل المستفاد ولا يصل إلى درجت إلا قلاثل : وهو 
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ودرك الجردات الالصة مباشرة » ومعرفته حدسية » وعلى ذلك فلا بعكن أن يعد 
طر با طبيعيا عرف (1) . 
مركز العقل الفعال والاعاه الإشراق : 

أثار موقف الإسلامين من العقل الفعال صعو بات كيرة ء فإن أرسطو قد 
أقام عل النفس عنده على أساس مبدأين جلما فى النفس لا عارجما هما الفعل 
والانفعال . وقد كان الأفروديسى أول من جمل العقل خار جا عن النفس وجمله 
إهيا » أما الافلاطو نة الحدلة فقد استغلت هذه الفكرة رأقامت أوساطا بين 
الواحد واليشر عاولة بذلك أن تخفف من حدة المشكلة القابة وهى كدف يتصل 
العقل الإلمى بامقل الإنسالى . فالاوساط تجعل الاتصال سبلا م أن هناك 
التزعة الصوقية رهى آداة التجرد والانصال . فالجاهدة النفسية عامل ممم من عوامل 
التقريب بين الناحدتين الإهية والإنسانية » والعقل الفعال هو آخر العقول الإهية 
( أى عقول الافلاك ) وهو عقل فلك القمر وهو المريمن على شون الإنسان . 
وهو المحاصل على جيح الصور المعقولة الى يشرق ما عل العقل, الإساق , 
وإن العقل الإنسان ليبلغ الذروة فى المعرفة إذا استطاع الاتصال مباشرة بالعقل 
الفعال » فرناك يقرأ الاوح امحةوظ وإطاح على الغيب . وهناك نقطة الاتصال 
بين المةل الإنسالى والعقل الإفى . 

وقد واجه الإسلاميون اتحاهين متباعدين » فم خطأً أنهما إتجاه واحد . 
وآنه لأرسطو ؛ فالاتجاه الأول - تجريى بدأ من المعطات الحسبة يهى إلى 
الصور الممقولة الى جردها العقل الور المحسوسة » وهذا هو الاجاه 
الأرطى الخا لس Li.‏ الانجاه الثانى : فمو إشراق مثالى بجعل المعرفة من العقل 


)١(‏ راجم كاب الإشاران لان سينا س ٠۲١‏ - راجم بنا مل النفس مد ابن سينا 
فی کات ھان سينا » كارا دی فو . 
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الفعال وححياما إلى فعل سام يتصل بالقدرة الإية . 

وقد حاول الإسلاميون قبول الاتعاهين و [دماجبما ‏ و لکن الاتجاءالثانی کان 
أقوى فآخذت العناصر الإشرافية تتغاب على النظرية التجريبية شيا فشيًا 
فالفازابى يتكلم عن شراق العقل الفعال › وان سینا بق عقلا جديدا هو 
الروح القدءى وهو طريق سام للبعرفة . 

وآما الروردى فيبدأً بقبول الانجاهين التجربى والإشراق . ولكنه 
فى الابة نجه كلية إلى الإشرافية » والكننا ند مام التعبير عن الزعة الأخيرة 
فی موقف ان عراى حيث عصف با لتجر بج الأرططالية وآقام مذهبه فى رحدة 
الوجود على ساس الانجاه الإشراق وحده . 

وعلى العموم فإن وجود العقل الفعال خارجا عن الحدود الإنسانية فتح لغرة 
فى البناء التجر بى الأرسطى مساعدة العمتاصرالا فلوطبنىة والدينية والصوفية وذلك 
لقراث الملينى الضخم الذى كان عوج به الشرق الأوسط فى ذلك الوقت . 
موقف السېروردی : 

يتا بع السهروردى الموقف المشالى فى كتبه الى تق بااطابع المشاى مثل 
اللمحات والالو عات والمطارحات . فیذکر آن اللقس روحانية وأنها شعلة 
ملكو تية لاهونية عالت عن اأطباع المادة » وأن لما وجمين ١‏ أولما متجه 
إلى القدس وعنه نأخذ الصور الكلية والعلوم كلما » والوجه الأخر متجه إلى البدن 
الذى ينيغى أن تلط عليه » وعلى هذا الاس تنقسع النفس إلى قسمين : نفس 
اظرية و تفس علية . 

و النفس قا بلة المما نى با لقو ةو با لفعل. فا لةوةعلى مرا تب ثلاث ١‏ أحده| الا تمداد 
الأول الذى للطفل الساذج وهى الى سيت [ العقل الميولاكف ] اداد اکر 
وهو ما صل بعد المعقولات الأول » فيتهياً لإدراك الثوانى . إما بالفكر 
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او با حدس وإسمى المةلل بالملسك » ثم صل لانةس بمدها قوة وكال ء أما القوة 
فى أن يكون ها عصيل المعقولات المغروغ عنها متى شاءت علد ءن غير طاب » 
وهذا هو الاستعداد الأة رب ويسمى عقلا بالفعل » وآما .كال فو أن تكون 
الممقولات ها حاصلة بالفعل مشاهدة » ويسمى اأمةل اأستفادى ( . 

ولا كان العقل بالقوة دانما . فيجب أن يكون هناك ماهو بالفعل لبخرجه 
من القوة إلى القعل وهذا هو المقل الفعال . 

, ونفوسناكرآة أقبلت فقبات . وأعرضت فتخلت »ولا بمطى ال كال القاصر 
عنه » فشخر جنا إلى الفعل هو بالفعل . ومعلا من عالم الةدس مى عقلا فعالا . 
لأنه هو مُخرجنا إلى الفعل وهوروح القدس» و سجته إلى اللةوس كاسبة الك س 
إلى الإبصار . وعلى حسب‌الاستعدادات القر ببة واابعيدة والافكار استمد النفس 
الاتصال به والقبول عثه ‏ وليست المقدمات بذاتما موجدة للنايجة فما فست لم 
أن عرضا لا بوجد عرضا > وک ص عرض عليه آمر ما آفاده علا وأفاد غيره 
علا بقيياوطمأ نينة روحانية فمذه وسابط والواهب غيرها . وماحصل بالمقدمات 
الحقة فلزو مما منها ضرورى كالاول وأحومها لا إمكان لجحودها لن امترشد . 


هذا هو الطر يق الطبيعى للمعرفة بتدرج من الءسوس إلى المعقول ويصعد 
من أول درجات المعقو لية إلى قتها . وبسح الطريق لعامل إلمى هو العةل الفعال 
أو روح القدس أر عقل فلك القمر . 

واكن الإشراقبة لاترى فى المحسوس موضوعا للعرفة . بل المعرفة الحقة 
ى المر ةة الماشرة الى نصل العارف موضوعه .فس لسلة الانعكاسات والإشراقات 
الى تركب منها البناء الوجودى هى فى نةس الوقت فبوض من إشراقات المحرفة 
تر بط الا وار من أعلى إلى أسفل حى تصل الإشراقات إلى آخر الا نوار الكو ية 
ن 

. التلوعات _ المزه الطبمى » المورد الثالكث‎ )١( 


وهو روح القدس أو رب صن الثوح الإنسانى » فبكون من شرارته النفس 
الإنسانية الى تتجه داتما [لمه » فيشرف علما حسب استمدادها وتدرك هى مه 
حب استعدادها أيضاً لثلق المعرفة المباشرة عله » ولكن لذا الإدراك شروعاً 
وأخصبا رفع حجب الحس . فعلى قدر التجرد ومقاومة ا جس وشواغله يكون 
صفاء الإدراك وقوة الإشراق » وهنا أصبح اتباع نظم الساا-كين وأهل الطر ق 
والجاهدة الصوفية ضرورة لازمة لقنص لواح المعرفة وبارقات الفيض الإفى . 
وإذن فهناك طربقان للمعرفة : 

١‏ طريق طبيعى : بتخذ الحسوسات موضوعات للإادراك » جرد منها 
العقل الصور المعقولة عساعدة العةل الفعال أو روح القدس . 

. م طرق سام : يشأهد فه العقل موضوعاته بعد جرد اللفس عن‌المدن‎ ٣ 
وهذا ما يقع لاصوفية » فالإدراك هنا ملازم تجرد » وموضوعات المحرفة‎ 
الحدسية هى الا نوار المجردة التى لا تدرك باحس أو بالتجريد بل تدرك‎ 
. بالإشراق المحضورى‎ 

والطريق الثانى هو الذى تقبله الإشراقية ‏ أما الأول فقد يستعمله الإشر اف 
لبرهنة على ما شاهده عيانا فى عام ال نوار وهو طريق موقت للبعرقة ا بينا  .‏ 

تبين لنا إذن كيف قبل السمروردى آراء المشائية فما ختص موقفه من 
مشكلة العقل وكيف آنه زاد على هذا الموقف اتجاهه الإشراق » هذا الانعاء الذى 
يبدو فه تأثير أفلاطون ونظريته فى الل ك) بيا . وإذن فوضوعات المعرفة 
ليست الحسوس الذى يجرد العقل منه الصورة المعقولة على ما بينا » بل الموضوع 
يسفثير الذهن العارف > فيصل للذهن إشراق حضورى هو فعل المعرفة ٠‏ 
ومضمون هذا الفعل » فالموضوع إذن جرد مثير للذهن ‏ ويتضح الموضوع للذهن 
بفضل الإشراق . وعملية الإشراق تربط بين الحسوس ومثاله أو رب نوعه 
فى عالم الل أو أرباب ال زواع :.وهذا هو مضمون عملية النذ كر الافلاطو نية : 
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فا لنظرية الإشراقية تقبل فكر ة العقل الفعال وهو روح القدس أو رب صم 
النوع الإنسانى عندها » م ألما لا تقل ف-كرة النجر بد الا رسطية الى تقوم عاما 
نظربة العقل عند المشائين الإسلاميين ‏ هذا على الرغم من أن العقل الفعال 
يعد علصرا إشراقيا ساميا والكله جرد مساعد لاذه على إدراك 
الوضوعات شسب . 

وع الجلة فإن السهروردی يتا بع المشائين فى كتبه المشاثية كالتلو عات 
والمطارحات وذلك مع إضافات إشراقة » وللكنه بنجه إلى الإشراقية اما 
فى حكة الإإشراق فيمرض لنظرية المأل اأورية ٠‏ وبفصال الإدراك العقلى على 
أساس الإشراق وحده » دور التجريد » وهنا فقط بتخذ طربقا مغارا 
للاتجاء المشاى . 
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امهل ااءمسس 
مشكلة الحلاص ( تاع ) 
اا ج الل اغرال اسالكي: 


١‏ انتهينا من اكلام عن المحرفة ووسائلما . وأآشرنا إلى أن مشكلة 
الخلاص فى مذاهب التصوف الفلسنى نستند إلى طربقين : وها النظر وثا نما 
العمل أو السلوك . ۰ 


وقد آفرد الصوفة المؤ لهات ااضخمة للكلام عن قواعد الدلوك وقوانين 
الطر يق الصوق . 

ولا تر بد أن تعر ض لوقف ااسمر وردى الم وف بالةصيل لان هذا موضوع 
حف آخر » والكن لما كانت إظريته الصوفة متصلة أشد الاصال موقفه 
المبتافز بق أو معنى أدق لما كان موقفه الميتافز بى يساند فى عله إلى دعامات 
صوفية ذوقية ٠‏ تەين علىنا أن نفیاول الجا اب الصونف من مذهمه . 

واأسمروردى فی موقفه لا متمد کشیرا عن مدارس الآدوف الفاسو () ۰ 
النى سجقته » فياك المدرسة النى تہدف إلى الاتعحاد بين اانفس الجر ية والعةل الفعال 
وذلك عن طريق الفكر كا هو عند الفارانى . والمدرسة الثانية وهى الى بنذم 
إلا ابن سينا > وان طفل وان سبەين . هؤلاء يرون أن النفس صل 
إلى حالة تشعر فما بأنما مغفذة لللإرادة الإمية . وأما المدرسة الثالثة فى المدرمة 


)۱( هناك الات مدارس ف التموف الإسلای اسای لی السهروردى : مدرسة ترک 
ا لحةيقة فى الإرادة » وأخرى تزاها فى الجال » وثالمة تراها فى النور وهى المدرسة الإشراقة . 


(۲) ابن سينا يرفض هذه النظرية قق الإشارات بعد أن قباما فى النجاة ٠‏ 


— ۳۹ 


الإشراقية النى عنم البروردى وان مسرة وصدر الدين الشيرازى وابن كونة 
الإسرائل » وهى تذهب إلى أن الإشراق بوجد اللفس ويلقى إاما المحرفة › 
وأنمصدر هذا الإشراق ربالنوع الإنسالى أو روح القدش المسى عندالمهاثين 
بالمقل الفعال » واكن غابة النةس ليست الاتحاد بالمقل الفعال » فان شيئين 
لابميران شيثاواحداً أبداً , ولا تظنن أن ال نوار الجردة تصير بعد المغارفة شيا 
واحداً » لآنه إن ب كلاهما فلا اتحاد » وإن انعدما فلا اتحاد » وإن ى أحدهما 
انعدم الأخر » فلا انحاد ‏ فليس فى غير الأجسام اتصال وامتزاج .> )١(‏ 

وإذن فسلبنی النفس شوصية > ولا تتحد با لعقل الفعال » وستحباجوارالا وار 
القاهرة و لستشمر اللذة عصاحيتما . 

۴ وکن كيف تتدر ج النةس حتى صل إلى روح القدس ؟ 

النظر به ال فلاطو نة تقررآن المادة شر جب التخاص من ؟ وآن النس هبطت 
إلى المالم الحسى يسبب الاطيثة الأصلية ؟ وأن خلاصها ضرورى من هذا العام 
[إذ هو جنها » وقد جاء ت الا فلاطو نة الحدثة فكأ نت كا مرشد ااروحى للنفوس 
أو كبظام للسلوك بأخذ بيد الفس حتى تطبر من أدران البدن وتصل إلى أ بما 
المقدس . وإذا تصفحنا رسائل السمروردى الصوفة بد إشارات متعددة 
إلى التخاص من ظلبة البدن وعتمته . فن أصوات أجنحة جبرايل) بقول الشسخ 
للتلديذ : , ما دمت فى هذه القر ية . فلا مكرنك أن تتم كثيرآً من كلام الله . ۾( 
والمةصود أنك ما دمت متعلقا با لبدن فان تفم کلبات الته . أى لن ناق عليك 
المعرفة الإشراقية » وذ كر فى مستهل الرسالة . « فى يوم ازطلقت من حجرة 


. ٠١١ حكمة الإشراق ص‎ )١( 
أصوات اجتجة جبراايل » السمروردى س ترجه بول راوس س نومرها‎ » )۲( 
. عبد الرحن بدوى‎ 


(۴) رسالة « أصوات أجنحة جبرائيل» س ٠١١‏ - ( القرية ) يقصد بها العام الحسوس. 


— AY — 


آلنساء و تخلصضت من بإعض قمود ولفاثف الاطفال » كان ذلك فى ليلة اناب فا 
الغسق اكبهى الشكل » مستطيرآ عن قبة الفلك اللازوردى » وتبددت ااظلة 
النى هى شقيتى العدم على أطراف العالم السفلى . . ,07 

وهذه التديہات كلما نشير إلى انطلاق الأفس من البدن و تخاصما من علائقه . 
وذلك لتحظى بإشراق العقول الجردة علا . 

وق الغر ية الغربية : °١‏ تکام عن رسالة أرسات إلى ر( جين الظلبات ) 
آی النفس ٠‏ المالة فى البدن وهو سجنها ء فبقول ؛ ,كر شوةنا ك فلم آشتاةوا 
ودعو ناکم فل ترحلوا . فأشرنا لبك فل نموا . واعتصم عبلنا وهو جوهر 
الذلك القدسى المستوى على نواحى الكسوف0 . 

والإشارة هنا إلى الدعوة لرك البدن وعلاتقه . وى هيا كل الثور بقول : 

« إن النفوس الا طةة من جوهر الملكوت وا ر a‏ 


ت 


القوى الب-دنة ومشاغاما » فإذا قوبت الا 


وتصل با با المقدس » وتى 
الماللة عركانها . . . < . 


)١(‏ حجرة الناء ( عا الادة ) لفائف الأطلفال ( الوس الظاهرة ) المدم ( فاء مام 
الحو ات ) أصوات أ حنحة جبرايل ص ٠١١٠ء‏ 
4 الفر بية أجد أمين فى كومة ذخاثر العرب ( اكاب اكاءن) ؛ 
حی بن بقظان لابن سینا وابن طفیل والسهروردی س ۱۴۰ وما بعدها ٠‏ 

(۳) ااظلمات آى البدن _ والمنى أن النفس سجينة البدن 

() الغربة الذريبة س ٠١١‏ 

(۵) هیا کل الور ص١٠۸‏ 


— A - 


من العواثتى الردية الظلهانية . وأرسل على أرواحنا شوارف آثارك » وأفض 
على نفوسنا بوارق أ نوارك ٠<‏ . 

وفى حكة الإشراق بةول : ٠‏ مسطور فى لوح الذكر المبين أن الساترين وم 
الذين بقرعون آ بوابغرفات الذور :مخلصين صا بر بن » يتلقام ملاك الهم شرن ء 
عونمم بتحايا لكوت » ويصبون عام ماء بع من يوع الهاء ليتطمرواء 
فإن رب الماول حب عابر الوافدن . إلا أن إخوان البصيرة الذن التأموا على 
التسبح والتقديس عا كغین بخشعون لله » وم قبام قا طون ر ذكرون ناظمالطبقات 
نى الالبن » معنأ بناءالظلمات تابون . قاموا فى هيا كل القر بات بناجون مح عاب 
حجرات العزة » باتمسون فك الاسر ٠‏ ويقتيدون الور من شظره . أو اك 
الذين اقتدوا بالصافين عند الله الأقر بين » ٩7‏ . من هذا النص بتضح معنى تخرص 
النفس ۴ من البدن » وفك إارها وآطريرها ‏ وتشبه النةس بال وار الجردة 
وتتفتق التعا ام الصوفية كلما فى القول بضرورة بجاهدة النفس وآطبير ها حى تا 
لتق العرفان . وتتحرر النفس من عالم الظلمة باعاد الممرفة بالةضيلة » والفضيلة 
فی اظره هى نى اتباع الوط العدل کا هو عند أرسطو . 


ولیس من السل أن يوجه الفرد تسه إلى هذا الوط العدل » وإ عا بم ذلك 
ار رب س الحرمان واانقشف والرهد حی عصل للنس مقامات زول الأوال : 
وانکن السالك فى بد. الطريق لا بستطيع الفرق إلى مراتب الواصلين وحده دون 


مرشد › و يسمی الباد ئون , »ريدن » ؛ وقد رتبت الرق الصوفة أصولا وقواعد 


. م تصوف‎ ٠١ ۲ المناجاة » اطوط » دار الدكةب بالقاهرة » رقم‎ )١( 

(۲) حكمة الإشراق » مقاة خامسة » فصل سابع . 

(۳) راجم أيضا رسالة فى أحوال الإشراقين › صاب بائی زاده _ مخطاوط ٠۹‏ م 
امم . دار الكيتب .الق اهر 8. 


— 


جنبعما ا لمر د حتى برق » فعليه ولا خدمة شيخه فى صومعته والقيام على حاجيا نه 
والخضوع ها پآمره به » وآن یکون له عبدا يتصرف فيه ک) يشاء . فأول المراتب 
فى الطر رق د العجودية التامة » و و السليية المطلقة » » وهذا فا ختص بالظمر 
الخارجى الذى ىء النفس لازياضة الصوفية » وإذا حاز المريد رطضا الخ خم 
عليه الخرقة وأصبح من السال كن فى الطر يق » والنا بعين للطر بقة التى يقو م الشبخ 
عل رعاية تمالمما . وخلاصة ما يسمى ليه اخ ف المربة الأولى آطير نفس 


المر يد ٤‏ وتو جما بدا عن نزوات اليدن ومطا لبه یجب [ذن مغا ية شموات 


امريد 1 وتوجمما بعيدا عن نزوات الجدن ومطالبه . فيجب إذن مغالبة شموات 
النهس المتعلقة بالجسد » والصوم أفضل وسيلة لننقة النفس وآطميرها » وكذلاك 
العزوبة فى تهىء للسالك فرصة يبتعد فما عن االذائذ الحسية » والعلانق 
الد نيو به ١‏ فلا دضطره الأسرة إلى الكسب لىعاش : والكسب بعوق عن 
سلوك الطررق . وكذلك الصلاة عمناها الصوى آى لاء العيد رنه . 
ارس ى كرت © وة انتا اللا باه ى رة اة ةا 
فلا تتكون الصلة بين المصلى والله هى الدكلات المسموعة بل القلب المنجه 
إلى المولى سبحانه وآهالى . وكذلك مداومة الإزأڪر والسير (“ والإقلال 
من الطعام وخصوصا اللحوم (ٍ واذکر الوت دا بقرب من اموب 
أى اه » ورياضة النفس على هذا النحو تتيح ها الانتقال من مقام إلى آخر . 
)١(‏ التلوعحات س ۱١۴۳‏ . 
« وكانوا يلون المريدين با هكر ادام وآرك الإحداس والركات ؛ والةءود ؤ. الزاوية »وقطم 
كل خاطر عر إلى هذا المالم »> وهكذا إلى أن حصل هم الأمور ؛ ومن الطرايق المبادة الداءة 
مع قراءة الوحى الإلمى » والمواظبة ءلى الصلوات فى جتح الابل والناس نيام » والصو م » وأحنه 
. مايؤخر فيه الإفطار إلى السحر ء لتقم اامبادة فى الال على الموع » وقراءة آبات فى الايل مجه 
لرقه وشوق 0 وغم الأفكار الأطيفة والتديلات الإناس.ة الآءر ااقد سى ٤‏ لات سر م وهدا 
له مدخل مظع » وكذا الفلبة الاطيفة » والنغمة الرخيمة » والوءظ من فايل زكى . . . > ' 
)١(‏ راجمخاعة حكة الإشراق فما عةص برياضة اللفس قبل الدء فى قراءة حكة الإشراف ٠‏ 


— Yq — 


وآخر المقامات , الرضاء وهو مقام قبل الإشراق والوحدة . فغابة اللفس 
المعرفة التى صل عن طريق اللكشف » وفى ناما تتلاشى الذات العارفة » 
وهذا مقام , الفئاء > » وتيت فى الله وهذا مقام د البقاء ».. 

E AS‏ لآ فو اشن رای 
فى الدلوك عملية تتكشف تدربجى يسمى رفع الحجب عن الأنوار » فكلا أوغل 
السالاكنى'لطريق» أو ارتقى فى المحراج الروحى() كلما اسكشفت له أواح ف الو جود 
أى ما حصل علبه فى المر تبة الاافة . 

م هذه المقامات والاحوال تى يرق السالك فما بینها ‏ قد أشار إلا 
الصوفبة فذكروا أن هناك اثنى عشر مقاما وحالا واختلفوا فى تعدادهاو قي هى . 
وتجمع المراجع على بعض المقامات كالصبر والتوكل والإخلاص والتوبة 
وغاية الصوفة من هذه المقامات هو الوصول إلى حالة الفناء ‏ وقد تمان هذا 
الوصول با لحب الصوف کا هو عند رابعة العدوية وامحاسى وقد يتخذ شكل المزج 
أو الحاو ل صه خد ٣‏ وم هز کا هو الحال عند الحلاج ٠‏ وقد بنخذااطا بع الا فلاطو نى 
حيث تصعد النفس الى جوارالمثل اوالا نوار وتيا مقدة ما ور ما استطاءعت 
أن تصل إلى جوار نور الا نوار فقسعد وتلتد » وللكن ايس‌هناك مزج أو اتاد 
أو حلول » وهذا كا عند السمروردى . ويتخذ العقل الفعال هنذا صفة المرشد 
الروحى المشرق على النفس إذ هو الذى أوجدها وهو الذى ياتى لما المعرفة ‏ 
وهو الذى يأخذ بيدها نى مدارج الدلوك الروحى حى صل إلى جواره تم 


(۱) راجم » ... “o1 wv Margrett Smith milli « Early Mysticism‏ 
٠ٹ‏ رد الإشارة اى اأقداس ووحنا کا) کوس ) erf‏ 1'1 .1 ( الى ذ کر ف aa P‏ راج 
الفردوس o4‏ فكرة مەراج ا ۵ں لاض زل 1 le»‏ 6 وکرف أن ارةاء ھا اراج ودا 
بعنى الق من حال إلى حال أءلى حتى إمال الصاعد إلى رتبة ااكال الأ أى إلى أن عيا فى ال 
("( الأمم امراج 6 الرسالة اأقشمبة 8 


— ۹۹ 


تتعداه إن كانت من نفوس الكاملين . وقد تصل إلى جوار نور الانوار . ويذكر 
صاحب د قوانين حكة الإشراق إلى الصوفية بحميع الأفاق ٠7‏ أر بعة عشر مقاما 
وحالا يقطءما السالك حى يصل إلى آخرها ‏ وهو مقام و الولاية الخاصة» 

وأول هذه المقامات , النأبيد فى مقام التوحيد » ويعلم فيه المريدحقا ق 
نساعده فى الطر يق وتفصح له عن ادف الذى يسمى إأيه. 

›» س مقام , التو بة > وتضمن النةر بر والتحذر م س مقام «الإخلاص‎ ٣ 
وتضمننعامات مكن المرء منوزن أفعاله وأقواله. ۽ مقام الصدق» و عكن‎ 
. المر بدمن‌الفيمز بين الحالوالمقام . م المراقبة وهىءلاحظة البوارق وال نوار‎ 
الحبة. ب س الزهد والتجريد . ۸ الفقر. ۾ ب الرياء وهو جما نبةالر ياء‎ ٠ 
الفناء وهوالفتاء عن‎ ٠١ . المعرفة وهىالتأمل‎ ٠١ . بتطمير النفس و تنقيتها‎ 
البقاء وهو البقاء بجوار الله » ويفدر أللوليون البقاء بأنه‎ ٠٣ . الرسوم‎ 
والولابة العامة » الولى هوالخادم المطيع › يقوم‎ ٠۳ . حلول فى الله)‎ 
يما نقتضيه العبودية » ويبتعد عن الكبائر . وهو ورع يذكر الله داتما » صادق‎ 
ر٤ خلص بالمعتى الصونى » وإذا وجدت شخصا بدعى الولاية والتأمل قبل أن‎ 
: عراحل الطريتى الصو ويصل إلى ( الحو ) فہو كاذب اج‎ 

٠١‏ - الولاية الخاصة : وتسمى أيضا ققح طلسم الکتز» آى رفع النفس 
إلى منزلة الا نوار الخااصة › وهذه أرفع الدرجات . 

ومذكر الشيرازىف شرح حكة الإشراق ( والهيرازى من ال)درءة الإشراقة) 

آن مؤلاء الذن صفت نفوسمم وتجردت ءن العلاثق البدنية شرق علمم أنوار 


: لأنى المواهب التو نى الشاذلى نفرة ازع نال بعنوان‎ )١( 
e Illumination in Islamic Mysticism » 
بقول الملاج  أنا من أحوى ومن أهوى أنا‎ )۲( 
حن روحان حلا بدا‎ 


AY —‏ — 
وبوارق إلمية » وهذه الا نوار على أنواع فنا ما برد على المبتدثين ومنها ما ود 
على المتوسطين ومنها ما برد على المنتهين . )١(‏ أما ما برد على أهل البدايا » 
فى آنوار خاطفة لذيذة اها أهل الوجد والإشراق , الطوالح واللواح » . 
وهى كلبعة بارقة سريعة الانطواء . (ب) وإذا ماأمعن هؤلاء فى الرياضة 
والجاهدة مكتت منم هذ الطوالع واللوا ٤‏ وخرجت عن اختیارم › وثبتت 
لدجم وحينئذ أسمى بالسكينة . (+) ^ إذا توغلوا فى الرباضة والجاهدة بصبح 
عندم هذا الامر ملك فيحصل لمم بعد ذلك قوة الخروج إلى الجناب الأعلى . 
( د ) الفناء - وما دامت النفس مبنمجة باللذات من حيث هى لذات فى إعد غير 
واصلة انها إذا فرحت عا الما من آثر الحتق كان ها نظران : نظر إلى الحتى الذى 
ابتهجت به ونظر إلى ذاتما المبمجة باحق ؛ ومن هة فى ليست مقبلة بكلتما 
على الحتى . لاما تور لذتها وابتهاجا بالق على التق نفسه » فلا يكون قد حصل 
ها إلبه وصول تام حقینی . وأما إذا غابت عن شعورها بذاتما وشعورها بلذاتہاء 
فإنما حينئذ تكون قدوصلت إلى امقام الذى يسمو نه , مقام الفناء » » والمةصود 
بالفناء ألا عس السالك بشىء من ظواهر جوارحه ولا من الاشياء الداخلة فيه » 
والخارجة عله بل يغيب عن جيع ذلك وبغيب عنه جب ذلك ذاهبا إلى ربه أولا 
م ذاهبا فيه آخرا متحدا به . (ه) مقام الفناء عن الفناء - وبحب أثناء هذا 
الفناء آلا يشعر الإنسان بأنه فان عن ذاته وإلا فكأ نه لم يصل بعد » ونی هذه 

المرحلة يكون الإنسان مستغرقا . 


والس ر وردى بلخص هذه المقامات فى الو عات ٩(‏ ولا يقبل فكرة الاتعاد 


)١(‏ الالوحات س ١١۴‏ و٤١١‏ « فأول ما پیژدیء علبهم أنوار خاطفة لذاك وها 
الطوالم واواأح » وهى كلعة بارقى «ريءة الانطواء » تم إعنون فى الرياضة إلى أن يكةر علبهم 
ورودها لاكة متمكنة »> وقد خر ج من اختارم شيومما ء» م بعد ذلك يثبت الحاطف وعند 
انه سى السكينة »> وعند ااتوغل فى‌الرياضة آم مالكة ١‏ بعدذلك صل هم وة عرو ج == 
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باه التی آشار [اما تلهينه الشيرازى الذى أخطأ فى تأويل أقوال أستاذه فأاعتةد 
أن النةس المتجردة نذتهى إلى الاتحاد بالله » والسهروردى رى أن الاتعار 
باطل لا نهيعنى أن نفسين ستصبحان نفسا واحدة وهما غير مشكافثين . 

۽ هذا هو الطريق الذى بب أن اساك النفس حى تصل إلى مرتبة 
الإشراق » ولكن ما تفصيل الإشراقات التى تنثال على العارف فى لحظات 
الانصال بين العبد والرب ؟ يعرض الدبخ ذا الموقف فى كتاب حكة الإشراق 
فيفصل ال نوار المشرقة على السا لكين ال-كاماين فى الملل والعمل » فيقول(١‏ : 

« وإخوان الجر ل يشرق عام أ نوار وها أصناف ¡ (۱) نور بارق رد 
عل آهل البدايا لح ونطوى كاعة نارق لذيذ > (۲) ورد عل غیرم نور بارق 
آعظم منه وآشبه منه بالبرق » إلا آنه هائل ‏ ور ما يسمع معه صوت کصوت 
رعد أو دوی ف الدماغ . (م) نور وارد لذیذ یشبه وروده ورود ماء حار 
على الرأس . )٤(‏ نور ثابت زما نا طويلا شديد القبر يصحبه خدر فى الدماغ . 
(ه) نور لذينذ جدا لايشبه المرق بل يصحبه جة لطيفة حلوة » بتحرك بقوة المحبة . 

() نور حرق بتحرك من عرك القوة القريبة ‏ وقد حصل من ماع طبول 
وأبواق وأمور هاثلة للءبتدى* . أو لنفكر وتخیل بورٹ عزا . (۷) نور لامع 
من خطفة عظيمة بظبر مشاهدة وإبصارا أظهر من الشمس فى لذة مغرقة . 
(۸) نور راق لذیذ جدا يتخيل كانه متعاتق بشعر الرس زمانا طويلا . 
)٩(‏ نور ساح فى قبضة ( مثالبة ) أو متلاالئة بتراءى كأما قيضت شعررأسه › 


لك إلى المناب‌الأعى . ومادامت النفس متمجةباللذات من حث هى قات فى بعد غير واصلة ء 
وإذا غات هن طءورها بذانها وشهورها بلذانها »> فذلك الذى سموه الفناء » وأذا قبت «ن 
الشمور فبى باقية بقاء التق تعالى » وقد سبقت [شارة إلى الامحاد » وم مقام آخر فى الفناء 
وهو الفناء نى الل وعو اقرب االات إلى اموت » ورء) “ماه بءض الصوفية « مقام ا4 » »> 
وأعار ليه أفلاطول وهذا فير الفناء الذى قد تمع مع النحريك البدنى المشهور » . 

. حكمة الإشراق الفصل ااثامن‎ )١( 
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وجره شدیدا وبؤله آلا لذيذا . )٠١(‏ اور مع قبضة برای كأنما متمكنة 
فى الداع )١١(‏ اور بشرق من النفس على جيع الروح النفسای » فیظہر كأنه 
تدرع بالبدن شى » ويكاديقبل روح جيع البدن صورة نورية وهو لذيذ جد . 
(۱۲) نور مجدۇه فی صولة » وعد میدئه تخل الإ نسان کل شىء يتہدم . 
)٠١(‏ نور ساح يساب النفس وتتبين معلقة عحضة ‏ منها بشاهد تج دها 
عن اجات وإن | یکن لصاحما عل قبل ذلك ]٠4( ٠.‏ نور تخيل معه قل 
لا يكاد بطاق . )٠١(‏ نور معه قوة تحرك البدن حى يكاد بقطع مفاصله . 
هذه الافوار امتا لية تاتا بح حسب قدرة الساللك على القرق والسمو فى مدارج 
ااطريق . و بلاحظ على هذه الا نوار تطررها الندريجى من حيث الإحاطة والغلبة 
وان راق ار تابع الجاهدة وترق اانفس الندرجى بكون فى غلا 
على الجسد ومطالبه » واسكن هذه الإشراكات الغزايدة لا نوضح مراتب السلوك 
بوردها فی كته الأخرى . 
فف رسالة كف الغطا لإخوان الصفا () يذكر أن الحكة النظرية 
أى المعرفة رةب فى درجات : أوطما مرحلة تكون فما الكاتثات المحادثة 
انعكاسات مشاهدة فى مرآة والمملولات الع كاسات ت المرايا . وثاما 
اعاد المعرفة بالوجود فتصبح أبنت المرآة الى ترى فما الوجود . 
وثالما إمكان ماهيتك ١‏ بحملا لا ملك وجودها بذانما فى إشعاعات 
لاحضرة الا حدية وأ نت اظل الشاهد على هذه الإشعاعات . ورابعا وهى المر تبة 
المائية » قطعت نظرك عن ماهيتك . من حبث كون هذه عل الموجودات وآن 
وجود الاشياء قام مها وها أت ذا قد بلغت مر تبة يستحيل فيا بقاء وجودك 


۲۰ رقم‎ Ri))6۲ عخطوطان راغب ۱4۸۰ ورفة ۱۳۰۷ ب فہرس‎ )١( 
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من حيث كو نه الذات الى تعرف الاشياء ‏ هناك بدكشف لك أن الذات الو حدة 
العارفة هى الله تعالى له الجد . 

وئ ر سالة صفیر سیمو رغ يدعو السم‌روردی کل صوق إلى فيان ذاتهو سيان 
ذلك النسبان (“ أيضاً » فطا لما اقتصر الناس مل المعر فة بقوا بعيدين عن الهدف › 
وهذه ا لجال تمد من ااشرك المقنع ؛ كلا إن الإنسان لابا اکال إلا ى اللحظة 
الى تفنى فما عر فته فى المارف » لان الذى رضى معرفته رضاء بالمارف الذى 
بعرفه لا بزال فى حالة من اجه قصده إلى المعرفة نفسما . 


وهياك أربع در جات وخامستا درجة اتويد 


. درجة لاإله إلا أله . (۲) لاهو لاهو‎ )١( 
: لاآنت إلا آنت . () لان لان‎ (۳( 


والانا ليست محصية هنا بل تقال على الإاسان على سيبل الجاز » وهذه 
المراحل الأرمة تندرج فى الرقى والسمو معرفة السالك لله وتفتمى إلى المرحلة 
الخامسة وهى مرحلة التوحيد الأطاق » وهذه المراحل بةطمما الدالك حو بصل 
إلى المر حل الخامسة وهى منتهى غاية السالكين . 

(ه) وإذن فكل هذه الصيخ السابقة حجب . والقدهون ف اأطر بق تفنى 
لدجم كلبات هو وآنت وأنا فى عر الفناء وهناك تسةط الأوام والنواش © 
وعحظى الواصل بالا نوار القدسية فى الحضرة الإية » وهذا هو نقام الفحول 
من الا ياء والحكاء . 

٠ ,‏ وأعظم الملىكات ملك موت ينسلخ النور المدبر عن الظلبات انسلاعا ء 
ون لم تخل عن بقية علاقة مع البدن إلا آنه - مع كثرة وصول الا نوار السانحة 

. الفثاء من الفناء كا بشي إليه فى التلو عات‎ (٠ 

(۲) رفع التكاليف . 

(۴) حكمة الإشراق س ٠١۷‏ ويلاحظ أن هذا وصف لقام اللة الذنى سبقت الإشارة 
البه فی اللوعات (ءرصاد ءرش ) . 


— Po — 


زليه وتوالی فيضم ا عليه مح دة الشوق والعشق العقلى ‏ رز إلى عام النور و يصير 
معلقا بالا وار القاهرة »> ورى الحجب الذورية كارا بالفسبة إلى جلال النور 
العيط القيوم نور الانوار كأ نبا شفافة [ لغلبة نور ال نواد ] » ويصير [ النور 
الواصلفى هذا امقام ] كأنه موضوع فى النور الحيط بالكل | وهو ور الا نوار] 
وهذا المقام عزيز جداً [ و ذا قل من يصل إليه من السلا"ك ] حكاء أفلاطون 
عن نفسه وهرمس رکبار الیکا » كأ تباذ وقليس وفياغورس عن أنفسم » 
وهو ما حكاه صاحب هذه الشريعة ( الى مد ) . وجاعة من المفسلاخين عن 
الل انيت ولا غل ا لدو ان نهد الأموقء وكل شىء عة عدار اوعد 
مفا ترم الغسب لا علا إلا هو » ومن لم يشاهد من نتفه هذه المقابات 
فلا يعترض على أساطين الحىكة » فإن ذلك نصا وجلا وقصورا » ومن عبد الله 
على الإخلاص » رمات عن الظلهات » ورفض مشاعرها » شاأهد ما لا رشاهد 
غیره . . وهه الافوار ما يشو به العز ينفح فى الامور المنعلقة به . . . ومن قدر 
على تحريك فوتى عز وعبة تجكت نفسه على الأشياء عب كل قوة فعا 
یناسا لا غير » . 

ه ‏ هؤلاء الواصاون إلى مقام الحضرة الأ حدية هم الكاملون () فى الم 
والعمل » وم الواصلون حقا » وهناك طواثف من السلاك تقعد جم الممم عن 
درك الغابة وم النوسطون فى العمل والملم أو ال كاملون نى أحدهما دون الأخر. 
وأما الناقصونف العلل والممل فم أهلالشةار ة ‏ والزهاد من‌الكا ماين فى العمل دون 
العلم وم بصلون إلىعالم المثل المعلقة انى مظمرها بعض البرازخ العلوبة أى الأ جرام 
الفلدكية وقد يبقون فما مخلدرن ذا لم يكن لمم استعداد لاق إلى عالم انور ا محض 
و[ذا كان مم هذا الاتعداد بقوافمازمانا حى رقوا ؛ وهذا الصنف من السلاك 
م عاب السعادات الوهمية » الذن يلتذون ما ورد فى النكتاب من شبات 


. حكة الإشراق » فصل ثالث مقالة خامة‎ )١( 
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حسية » ستتحقق هم فى عالم المثل المحلقة . وهذه النفوس تر تق أولا إلى عالم الل 
النوربة بعد تخلصما من عالم الل المعلةة » وترق فى هذا العالم من صر تبة إلى م قبة 
حتى نصل إلى الفلك الأعلى منه ثم تقل إلى عام النور امحض أى عالم العقل 
الحا اص » م تدوم فیه آبدا دون تغیر ۰ لان هذه العو الم منازل وم احل لى الله 
تعالی ويستحدل الوصول إلى الله دون قطع هذه المغازل . 


ولا بقصد بالتخاص من نزعات اليسد فى هذه المراحل ما يسمى بألموت »> 
بل قد تحدث السبطرة النفسية على الإيسد فى حالة الحياة» وذلك ف حالة تطېرالنةس 
بالجاهدة والعبادة. وقد عحدث أن فصل الجسد عن اللفس بالموتدون أن تتطمر 
النفس » وف هذه الخال تعود اللةس إلى الحباة مرة أخرى لتنقمص جدا آ خر 
شبما بالجسد الاول وذلك لک يتم التطمر . 


٩‏ انضح لنا من هذا العرض الجمل لموقف المهروردى الصوف مقدار 
تأثره ممن سبقه من الصوفية مثل المحلاج وآنى طالب امک » ثم مباخ عنايته 
وتټدفىقه ف لصوو ماسم ااطر ٫ق‏ ااصوف وإشادته بالإشراق دون اانظر العقلى ت 
النورخشية . آى ادن يتعشقون الثور. 


ولكن الذى بحب أن نتدارسه هى العلاقة بين فلسفة السهروردى واصوف . 
وهل يكن النفرقة بينهما أم أنمما جانبان لحقيقة واحدة » فتكون الفاسغة وجبة 
نظر بجحردة تقوم على إدراك نظام على ععزل عن المشاعر الصو فة العممقة الدافقة 
أما التصوف باامنى الذى يفممه السهروردى فمو وسيلة الفرد إلى [دراك الجا نب 
الآخر المحيوى من الحقيقة . ونستطيع آن نذهب إلى أ بعد من هذا فنقرر آن 
الموقف الفلسنى عخضع إلى حد كبير للبدف الر ثيسى للمذهب وهو تر بية النفس وتمذ يما 
حى تصل إلى المعضرة الإية . 
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فعالة قضابا الفاسفة تؤدى إلى صفاء الذهن وتهىء السالك لقطع مراحل 
الطريق الشاقة الوعرة . وقد أشار ااسهروردى على ااسااسكين بضرورة تناول 
مذهب المشاثين قبل الشروع بى حكة الإشراق . 

وغابة السهروردى من تصوفه الوصول بالنةس إلى النورية النامة فتتانى 
الإشراق عن الأنوار الكاملة وآشرق هى على ما حتها . ولا كان الإشراق بنضمن 
المعرفة والإبجاد » وهو غير الاظر المةلى اتضحت أهمية ااطربى الصوفى فى شيد 
الوجود وإلقاء المعارف ١‏ والإشراق لا يستطيم أن فصل ما عابنه فى عانم 
الأانوان وان يشرحه للذرن لم يشاهدوه فمو فى حاجة إلى دراسة الفاسفة ليتعل 
طربقة عرض ما عا نه وكذلك للدفاح عن مو قفه 1 

ولا كن الفصل بين فاسفة السبروردى و تصوفه فما متصلان أشد الاتمال 
کا بظهر ذلك فى حكة الإشراق . 
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النبوة والأحلام والتناسخ 


اهال الول 
نظريته فى النبوة وا لاحلام 


موضوع الرؤبا واأصاله باللبوة م تفسير الرؤبا وااتعمير عنها لا روجع 
إلى العصر الإسلاى غسب بل لقد شاع تمسير الأحلام وااندو بالغيب عند 
الشرقيين عامة » م تناوله فلاسفة اليونان وقد أورد القرآن نصوصا و بد قيام 
الوحى فى أبسط صوره على المنامات الصادقة أى الرؤيا الصادقة ( حل [ راهيم ) 

ويعترف آهل الثرع عقبقة الرؤبا فى حالنى الثوم واليقظة » وأن نفس 
الإ نسان تخرج عن البدن فى حالة النوم فةشاهد العام وترى الملكوت على حسب 
صفاته . والفلاسفة کالقارانی واإن سينا ,رون آن الحواس تتمطل عن العمل 
عند النوم و نجه النفس إلى ما وراء الى س فتتصل باللوح امحفوظ . أو بالعقل 
الفعال » فتدرك ما خصا من مغيبات ٠‏ وهذا إذا كانت الرؤيا جزثية لا بعوزها 
اتمبير » أما إذا كانت كلاية ألما الس المشترك ثوبا حسيا » فالحس المشترك. 
يعاو نه الخيال » هو الذى بتر جم عن الرؤيا الصادقة ( . ورى اإصوفية وآباع 


)٩(‏ ر ی الفارانی أن النفس تتصل بالعةل الغمال طلم عى المربان » ویکون الاتصال هن 
طربق الخيلة فى النام » وإذا قوبت اة كان الالصال فى حاة القظة كا هو المال هند الأنبياء . 
ما ابن سينا فيرى أن الفيبات منقوشة فى لوح عفوط ١ا‏ فى ذلك الاضفى والجاضر واللتقبل ؛ 
والنفس إذا ندطت عخيلما استطاعت قراءة هذا الاوح والاطلاع على الغيبات فى حالة النو م »> 
ما إذا قويت فإنما اطاع ليها فى حالة البقظة وهذه مرلبة اانبوة . 
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وحدة الوجود ملم عل الخصوص أن اتصال العبد بالله لا م للا بعد إفناء 
الحواس الى نعوق هذا الانصال » وحين عصل هذا الإفناء يتحةق الوحى 
من الذات لنفسما » فالحقيقة واحدة » والوجود واحد فالوحى أو الرؤيا نفس 
ليست شیا بط علپا من خارج » بل من ذانما آى من باطن النفس » ما دمنا 
قد قر ر نا أن الوجود واحد . وأن الله هو الوجود كله » وأن النفس هى الله مى 
أصبحت شاعرة بذاتها . 

أما السهروردى وأتباعه فم برون أن النفس آية من عام الجردات والمحةو لات › 
فی تستطیع [دراك المدركات الجردة الى بكون من جنفسا » وذلك إذا تخاصبت 
من العواثق والشواغل البدنية ء فالإنسان إذا قلت شواغل حواسه الظاهرة › إما 
بسب النوم » أو بسب تعطلما اضعفما » أو فى حالة بجاهد ته ورباضته للار تفاع 
بنفسه عن كدورات الس » فإنه قد يصل إلى الاطلاع على أمور غيبية ٠(‏ و ذلك 
أن هذه الجاهدة ولك الرياضة اللفسية الى تخرج منها الإرادة قوية مسيطرة . 
تعمل على رفع حجب الحس والضغط على قوى البدن » وهذا فا ختص 
بالعادين من الئاس . 

أما ال نباء فإن هم فى اللفس قوة أصلية أو فطرية » وهذه القوة كم 
من الاتصال بالعالم الملوى » مع اشتغا لحم بالبدن ؛ وذلك م يستطعون 
كتشاف العم الغبى فى حالة البقظة . والشر َ الأرل فى النبوة أن کون الى 
اورا من النناء بإصلاح النوع » وتحصل له العلوم من غير تلم ا 
بالانصال بالمقل الفعال . والانبياء قادرون على إحداث الرلازل والإنذار 
بالمغيبات » وكذلك اختلاف ميول الناس واحتیا جم إلى قوانین تنظم حیاتمم › 
اقتضى وجود الشارع م ولا بد من خصصه بآبات تدل عل آنه من علد ر به . 

, واعل أن ااشرط الأول فى النبوة »أن بكون مأمورآ من ااءعاء بإصلاح 


(۱) ہیا کل ااذور - اهبكل اساب . 


— ۳۹ —- 


النوع ... وما تعلق بر توہم حصولالعلوم أ كيرها من غير آمل بشرى ... وشدة 
الاتصال بالعقل الفعال » وأيضاطاعة هبولى العام لمم ما أرادوا من اازلازل 
والخسف والتحريكات والنسكينات ... وأيضا مم الإنذار بالمغيبات والاءور 
الجرئبة الواقعة » إما فى الماضى أو فى المستقبل ... والأول هو العمدة وغيره 
من الخصال الثلاثة قد تجتمح فى [إخوان الجر يد ...> () . 

ومعنى ذلك أن الشرط الأول فى عة النبوة هو الا مرالإلى » ودليلهذا الأمر 
هو التخصص ميه جزات ندل عليه » وهذه المعجزات سجها وجود قوة إلية 
فى نفس النى تتكون كأنها نفس العام بطيمما العنصر طاعة بدنما ا » إذأن 
المناصر لطع الجردات. فذازادت النفس فى التجر د والتشبه بالمبادىءازدادت وة . 

, فا ظنك پنفس طربت باستهزاز ءعلوی › واستضاءت بنور رما ؟ څ رکت 
ما جز عنه النوع > وقد انصلت على , الافق الميين () ء . . . , بذى قوة علد 
ذی العرش مکین مطاع م آمین ٤۳‏ 5) . 

هذا ما بذكره نى التلوعات ولكنه بلحق بالانبياء قوة أصلية فطر ية 
فى نفوسم ( وذاك فى الميا كل ) . ويورد ان تيمية ما أورده السروردى 
من ضرورة النبوة الخاق » وهو بذكر أن القوى الى بضيغما الفلاسفة للنى هى : 
١ (‏ ) قدرة عقلية ينال بها العلم من غير تمل . ( ۲ ) قوة خبالية برى فما الامور 
الغيبية ‏ براها النام . ( م ) قوة تور فى العالم . 

« ولا كانت هذه القوى توجد للق كثير » لذلك كانت النبوة مكنسبة › 
ولذلك أيضا طلب كثيرون من الفلاسفة النبوة » مثل السهروردى وان سبعين ؛ 
وان سينا وآتباعه يفضلون الى على الولى والفيلسوف » أما الغارانى فيفضل 


. ٠١ التلوحات المورد الرابم _ الت لوح الأول فى النبوات س‎ )١( 
٩۷ التلوعات س‎ :( 
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الفياسوف على الى ٠‏ وابن عرف ية ضل الولى على النى > فالولى يأخذ عليه عن 
المقل وكذلك اللك المكاف بالوحى بأخذ عله عن الهقل » وا كان الى بأخذ 
عله عن الماك لذلك كان أقل فى الر نبة من الولى من حيث العل » (1) . 

وخطىء ابن تيمية فى هذا النص فما ذکره ءن السہروردى إذأن الأخير 
ذکر آن لی قوة فطر بة لا مكقسبة < کے أن السہروردی تفسه لم يعرف عله 
a‏ ادعى النبوة ء ولم برد ذكر ادعائه النبوة فى الهم الى أ لصقما به أ کر أعدائه 
جما عليه . وإذا فالنى حانز على شرطين أمر إلى » وقوة فطرية فى لفسه 
مكنه من الانصال العام العلوى مع اشتغاله بالبدن . 

أما غير ال نبياء فقد تكون لنفو سهم قوة مكتسبة كا-5 الابرار والاولياء 
الحاصلة حم بالرياضات الختصة جم . « وم يطلعون على المغيبات )١(‏ لا نه 
لاحجاب بين ال نوار الإسةبذية الإسانة وبين ال نوار الإسفمبذية الفلدكية 
سوى شواغل المس ااظاهر والباطن » فإذا تخاص الو ر الإسفمبذى تخاصت النةس 
إلى الا نوار الإسفببدية للرازخ الملوبة ء واطلعت على النةوش انى فى الرازخ 
العلوية #-كاثنات » فإن هذه الا نوار المدرة الفلكية عالة جزثيات الدكائنات 
رح رکاتہا (۳) , 


(۱) راجع و عة الفتاوى لابن آيمية < ۰ س ٩۳‏ طبعة القاهرة ٠١۱۱‏ 

(۲) طريقة الأمر الفبى : 

إدراك ایبات کون طى أفان ١‏ - لما بالةراءة من أسطر مكو ة. ۲ _ أو باع 
موت . ٣‏ _ أو عشاهدة صور الكاثنات » أو خاطهم صورحسنة ٤‏ _ أور ون مثلامماقة . 

واا-كاملون فى الجكتين اامملية والممية يقدرون على إ[مجاد مل اما »> ويكون ها 
مظاھرفی‌هذا لمال وهم مقام خاص یحی ( كز ن ) . راجم کذاع لاطارعاتس ٤۹٤‏ ۲۹۰. 
وإعكن أيضا مقارنة صور نزول الوى طى انى (س) بااصور القى يورده) السهروردى ء 
وحناك أوجه كثيرة ثيه . 

(۳) حكمة الإشراق س ٠ ٠١‏ _ مقالة خامسة فصل سادس . 
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ومعتى ذلك أن تفوس الوا كب ما نقوش الكائنات كلما , وأن اللغوس 
الإنسانية الى تصل إلى درجة تستطيح معا أن تطلع على حقائق الغيب وشئون 
المستقبل هى و حدها الى عكن ها الاتصال بالمقول الفلسكية المدبرة . 
تفسير المشاهدة : 

واكن ما طبيعة هذه المداهدة > وكيف بتأتى لافس أن حظى مده المعرفة 
وأن تدرك تلك الصور ؟ وجواب ذلك أن الصور الى تدركما النفس فى النوم 
أو البقظة أو فعا بينهما أى ف الحالة الى يكون الإسان فما لا ناما ولا بقظا» 
تدرك النفس هذه الصور إما لانصاها بعالم العقول الفلسكة المدرة أو بغير هذا 
الطر بق ؛ وإن كان ذلك عن طريق الانصال ذه العقول ؛ فإن هذه الصور إما أن 
تتكون كلية آو جزية ۽ ثم إما أن تنطوى هذه الصور سريعا أى أن تتلاثى ء 
وإما أن ثبت . فإن يتت واستقرت وكانت كلية » فإن المتخيلة ووظفتها 
احا كاة ‏ عا كى تلك المعانى الكلبة المنطبمة فى الافس » وآظمرها فى صور جزثية 
أى أن دور المتخيلة ينحصر فى شخيص الصورة الكلية وجعلما جر ية » م يآ تى 
درر الخيال إذ أن هذه الصورة ال جزئية الواردة من المنخيلة تلطع فى الخيال 
و تفتقل بعد ذلك إلى الس المشيرك فتصير مشاهدة . 

وعكن أن نلخص هذه العملية فى أن النةس الإاسانية بانصاها بالنغوسر 
الفا-كية تعاهد صورآاً كلية ٠‏ فتنطبع هذه الصور إن كانت ثابتة فى المتخيلة 
التى تمل مها صورآ جزئية تناسب الحس وتحيلما على الخيال فتنطبع فيه » و تفتقل 
هذه الصور الجزئية من الخيال إلى الحس المشترك فتصبح وكأنما مائلة الحس 
ا لحارجی» فَق شاه دآی تدرك کا ل وکا نت موضوعاللإدراك اسیا لخارجی» 
واكن ما هو الاساس الذى قوس به صدق أو كذب هذه الرؤبا أو الصور 
الكلية ؟ لا شك أن حك المنخيلة أو الخيال أو الحس المشترك لا يصلح أن يكون 
أساسا بحا مين بين الصادق أو الكاذب من القضا با الى تعرض فى هذه العملية . 


— PQ — 


معيار الصدق وال-كذب : 
هناك ثلاث حالات يكن أن نما فى حالتين: المالة الأولى(ا)هى حال صدق 
الريا والثانية كذا : ۰ 
أولا - حالة صدق الرؤبا : (إ ) حال التب اليقينى » وفما تكون ااصورة 
الجرثية المشاهدة بعد العمليات السالفة شديدة 
الشجه والمناسبة بالمنى الكلى الذى شاهدته 
النفس منتشا فى عالم الأفلاك » وف هذه الحالة 
رى أن الرؤبا تكون قوبة غنْية عن التعبير . 
(ب) التناسب ااظنى : وأما إذا كان هناك نوع 
من المناسبة بين الكلى المرلى وااصورة الجزئة 
المهاهدة » أى عدم اأطباق الصورة الدكلية على 
الصورة الهزثية تماما » ) إذا رأتالنةسعدوا 
وحا كته الماخيلة عة أو ذثب » أو رآت ما 
وا کنه بحبل ءظم :وفهذهالحالة تكون الرؤ با 
حيحة والكنا تقتضى النأوبل لإدراك حقيقة 
المناسية بين الصور الايالبة والمحنى الأصلى . 
ثانياً - حالة كذب الرؤيا : وهنا لا اكون هناك أى منامبة بين المعالى ااكاية 
وبين الور المبالية الجرئية ٠‏ فإن هذه الرؤيا تتكون من قبيل 
أضغاث الاحلام : : 
وباطبق هذا فى حالة المحنى الكلى » أما إذا كانت الصورة المر ثيه فى عالم 
الأفلاك جزئىة » فإن الحافظة تحفظما على حقيقتما ولا تصرف فما » 


. حكة الإشراق . الفصل المامس مقالة خامسة‎ )١( 


— ۴۳1° aad 


ولا تحاول المتخيلة عا كاتا وأشدمما بغيرها . وآما إذا تدخلت المتخيلة 
وعمات على تبديل ما رآته النفس مثال » ثم بد لت هذا المثال عثال آخر 
إلى أن نستبقظ النفس » فإن استطعنا استءادة الأصل بضرب ١ن‏ التخيل . 
كانت هذه رؤا تفتقر إلى اتعبير »> وإن كان غير ذلك فہى من قل 
أاضغاث الا حلام . 
ناكا _ أسباب أحلام البقظة والمنامات الكاذبة : 
هذه الأحلام الكاذبة ما مصدرها ؟ وكيف نفسر وجودها ؟ علينا أن 
النفس تتلقى المغيبات فى حالتى اليقظة والنوم . فن الحالة الأولى إما أن 
ندكون التفس قو بة لايشغلما الحس أو البدن عن الاأصال بالميادىء و نفوس 
الأفلاك ‏ و تكون الخيلة فوبة حيث تقوى على نصور المعنى » وحينذاك 
يق للنفس نى اليقظه ما بقع للنالم فى المنامات » وقد يكون وحيا صرعا 
لا بفتقر إلى النأوبل » ومنه ما ليس صرعا فبحتاج إلى التأويل . أو يكون 
شدہا بالمنامات اى مى أضغاث أحلام إن أمعنت المتخيلة فى الاتقال 
والمجا كاة . وما ألا ت-كون النةس قوية بل تكون منشغلة باايدن » متمة 
معطا ليه ومناما تما . فى هذه الحالة نسمى أحلام اليقظة > وى حدث لدى 
ضعاف العقول؛وهى دا تما كاذ بة . 


,وفى الحالة القانية : أى فى حالة النوم تر جع المنامات أوالأحلام الكاذةإلى: 

اتقال مابدرك الإنسان فى حالة اليقظة من السو ات إلى الخيال 
وعد النوم يقل من الخبال إلى الحس المشترك . أى أن موضوعات الإدراك 
اجى فى حالة القظة تنتقل إلى الخال الذى نقلما إلى الس المعرك فيشاهدما 
انانم على آنا حل > وى من قبيل أضغات الأحلام وهى ناتجة من تأر ها 
بالحواس الظاهرة ناء عملما فى حالة اليقظة ‏ أى أن الإدراك الحسى لايذمى أ'رء 


— ۴۹۷ 


جا ناء عملية الإدراك ذاتها بل تب الحواس متعلقة بالموضوع بعد غيابه . 

أن المغكرة إذا ألفت صورة اتقات تلك الصورة منها عند اللوم 
إلى الحيال » ثم منه إلى الحس المشعرك » وهذه الصور لا يناظرها شى“ فى الواقح» 
كأ ايف صورة ہا رأس‌حصان وجسم إاسان . 

۳ فير الأأمزجة حسب حالات النفس»و بذلك نتغير أفعال القوة الماخيلة 
حسمب آعير مزاج الروح الجا ملة ها سواء غاب على المزاج الصفراوة أو المرودة 
أو السواد(١‏ . 

۽ وإذن فالرؤ,ا الصادقة تستاد إلى ساس حقبيى وى النقوش المرسومة 
قى المرازخ العلو يةء والى تتضمن الماضى والحاضر والمستقبل » وحبنا تتصل النفس 
هذه الرازخ اطلع على الغيب ٠‏ ويتضمن هذا أن صور عالم الأفلاك لا بد وأن 
بتکرر حصوطا فى عالم الاعيان > آو فى عالمنا هذا حنى يصح القول بأن الننبؤ 
ءالستقبل على هذا الا ساس له سند عينى أو خارجى . 

ويقبع هذا أن‌هذه الصورواجبة النحقق ف عام الأعبان ‏ أى واجبة التكرار 
على نستى وجودها فى عام الأفلاك . وليس هذا التكرار إمعنى أن المعدوم يعاد 
بل عى عود الشبيه ء ممل إعادة الفصول كل سنة ‏ وقد ذڪر القدماء 
آن العام أدواراً لا متناهية قيمة كل منها ستة ولون ألفا وأربع اة وخمسة 
وعشرون سثة . كل فنرة من هذه نسمى دورآً إذا ما اننهى منها العام انتقل 
إلى دور آخر وهكذا إلى مالا نبابة . | 

ويذكر فى الطارحات , أن هذا المذهمب لاقدماء من الا ارين والحکاء 
ال#سروانيين [أىالفرس] رالمند رجمبع الاقدمين من مصرو و نان وغيرها)ء . 
() راجم مقالة خاسسة فصل امس - حكة الإشرانى - ويؤيد هذا الرأى ملماء التق 


الحدتون ‏ راجم » الأحلام » الدكةور وبق ااطوبل ص ۷١‏ . 
(۲) ااطارعات س 4۹۲۳ . 
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وأن الحجة على ذلك هكذا كلما کان فى الوجود شىء بعلم كل الكاثنات الستقبلة 
على تر توما كالنغوس الفلكلية أو يتقش فه كذلك كالاجرام الفلكية ‏ فشكرار 
کل ما یقع من المجوادث فى الأعيان على الوجه المد كور واجب وادكن المقدم 
حتی فالتالی حق . وما دامت الجوادث ست-كرر فى الأعيان على ما سبق فعنى هذا 
أن کل ماهو مراسم فی عام الافلاك سيقح حتا نی وقت ما فى عالم الأعيان ؛ 
أى أن سلسلة الموجودات المرتية متناهية ما دامت ستقع فى وقت معين . 
« وإن كان فا نقوش غير متناهية لحوادث فى المستقبل مار تبة » فإن كان كل 
واحد منها لايد وأن يقع وقتا ما ٠‏ فيأنى وقت ما يكون الكل قد وقع قيه 
فتقداهى السلسلاة وقد فرضت غير متناهمة وهو حال » . 

وهذا الوضح اللالى الذى برض لا بصدد 'دظرة الأحلام والنبوة 
يةضى بنا إلى : 

أولا ‏ التسابم بعالم الشل فيه صور للدوجودات . انيا _ أن هذا العام 
متاه وما يصدر عله متاه . ,۾ 

وقد أشرنا حين الكلام عن الأ نوار العقلية إلى لا نهاتية الةبض » وعدم 
توقف الا شعة الصادرة عن الا نوار ‏ وإلى أن هذه الا نور الملبا نفسما لامتناهية 
المدد . أى أن الل رما يصدر عنها لا تخضع للتحديد » فكيف يجوز لنا أن 
نتکل هنا عن عالم متناه وصدورات متناهية إلا أن يكون المراد باللاتنام فى 
الحالة الأولى الغنى المطلق والوفرة الزائدة » دون آطرق إلى اللاتنامی بالمنى 
الفلسئى الدقق . 


الال التالى 
ى اتناس 


تعرضت الاديان القد عة لككلة التناسخ » وآمن امنود به [ مانا عيقا يطر 
عل حيانهم الدينية والعقلية » ورتوا له طقوسا وأدوار وتأثر به الفرس 
والمصربون القدماء » وأهل بابل ؛ وعرف عن الفيثاغورية قبوها للتناسخ . 
وبرجع انتشار الاعنقاد بالنناءخ فى العام اليو نان القدم إلى النزعة الأورفية 
الى كا نت مثل الجا نب المنى فى الحياة المقاية عند البو نانبين » فن محر إلى تنجم 
إلى تناسخ ؛ واختاط هذا الجا نب الروحى بالنراث اليونانى وتكونت الثقافة 
الي ليثية من هذا الاختلاط > وقد عمل العرفانبون على ذيوع الاعتقاد بالتداسخ 
فى حقدل| نقشار المقا فة اليو نا نية لاء ت الا فلاطو نية الحدثة وهى تؤمن بعقيدةالتناسخ . 

فا حقيقة هذه المشكلة ؟ يبدو أن فكرة ا لحطثة الأول كانت ذات تأ ثير بالخ 
الخطورة على التف-كير الإنساتى » فالإنسان الأول طرد من الجنة بعد اقراقه 
للخطيثة ۽ هذا الإنسان اعتبر كآنه موجود عقلى عض قبل ظموره على وجه 
الأرض . أما بعد الحطيئة فقد دنه البدن » أى أن اأصال النفس الإنسانية 
بالبدن هو رة الاطيثة > وأصبحت اصرفات النفس المتصلة بالبدن ولوكيا 
أءيل إلى ااشر لان امحسوس أر المادى شر » والشرور الإنسانية كايا مصدرها 
الصال النفسر بالبدن . 

ولما كان البدن هو العاصر الشر ر الذى مسك بالنةس وبمدها عن موطنها 
الأصلى وجب أن تعاول النةس التخاص منه اك تعود نقية طاهرة . 

كيف تتطمر النفس إذن من أرجاس اليدن ؟ جب أن تعاقب اانةس وأن ر 
بأدوار مخنلفة » تخرج إعدها غالصة من الشرور » حتى أستطيع أن تصاحب الأهة ؛ 


( ۲۰ اا مهروردی ) 
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فقد تل فی بدن حیوان آو بات أو جاد م تفتقل بعد ذلك إلى آخر حی خاص 
من شرورها فتحا بين الذفوس الجردة الواصلة إلى جوار نور الأانوار . أى آنا 
نق أمام معكلة استلز متها طبيعة ترق النفس لوصوها إلى مصدرها الأول . 


هكذا فم السهروردى التئاسخ ؛ وكىدلك عرض له فی جمیع کته إلا آنه کان 
قلا منرددا فى قربر موةف ثا بت له فمو يعرض للتناسخ عد أصعاب المذاهب 
الختلفة ويذكر أن التناسخ على أنواع : من إنسان إلى حيوان أو من إنان 
إلى نبات أو إلى جاد » وقد يكون النناخ عكسيا من الحيوان إلى الإاسان 
أو قد بكون فى دائرة النوع الواحد » فن بدن إنسان إلى بدن إنسان آخر أو من 


بدن فرس إلى بدن فرس آخر ٩(‏ 


بذكر أن الشرقيين من حكا. الفرس والمند والصين واليونان كانوا 
على هذا الرآى . والكن أرطر عارص قضية التناخ وهاجما مماجة عليفة 
فى نقده لافلاطون والفيثاغورية وجاء الإلاميون فأقرها كمرة مهم ودالوا 
على دعوام بآیات قرآنیة کقوله نعالی : و كلها نضجت جلودم بدلنام جلودا 
غیرها » ٩۳‏ وقول نعالی , وکا آرادوا أن خرجوا ما أعيدوا فهاء (© 
وقوله تعالى و لقد خلةنا الإنان فى أحسن تقوم م رددناه سفل سافلين » () . 
م يصل بعد عرض هذه الآراء الختلفة فى النناسخ إلى القول بأ نهم كليم متفقون 
فى ضرورة لاص النفوس الطاهرة من ظلمات البدن , وصفى أ كر الحكاء 
إلى هذا » [لاآن اجيح متفقون على ضرورة خلاص الأ نوار المدرة الطاهرة 


(۱) ویری الدوای شارح هیا کل اانور س ٦۳‏ ( خطوط ) أن التناسخ بنةسم إلى ادخ 
( من انسان إلى إلدان ) ومسخ (من إنسان إلى حيوان ) وفسخ ( من [أسان إلى ابات ) 
ورسخ ( من إنسان إلى جاد) . 


٠‏ (۲) سورة الذاء آية ٠١‏ (۴ سورة المجدة آبة ٠١‏ ()) سورة الين آية 4 - ه 


و۴ - 


إلى ءال انور دون النقل ؛ انه [ا كان لأتطمير وقد حصل ء» () . 

ثم بعود فیمرض رآیه واسکن فی غير وضوح قائلا , وتڪن نذكر عد هذا 
ما ضيه ذوق حكة الإشراق » واعل أن الذور الجرد لا بتصور عله العدم 
رمد وتاه صرصته » فان ازور الجرد لا بقتضی عدم إفسه و(لا ما وجد » ولا ببطله 
موجبه وهو الور القاهر فإ نه لا يتغير » م الشىء كيف يبطل لازم ذانه بذانه ء 
أن النور کف بطل شماعه وضوءه بافسه مع وجو به » ودوامه بدوامه ؟ 
وال نوار الجردة لوس بينها مزاحة على عل أو مكان لتقدسما عنما و ليست حالة 
ى الغواسق ايشترط فما ولوس مدآ المدرات هنا متغير ٠‏ فلا تكون هى 
كتملقات حصات من أحوال المدر وحده ٠‏ أو مع غيره كالصقاليات فإنما 
مشروطة بشمود الحس الباصر » ونسبة غير النفس الفاعلية إلى ماها كا لحل » 
کاانقوش كانت منه . فإذا بطل حال الميدء إطلت ‏ فالنور اجرد موجيه دام 
فيدوم و موت البرزخ [ تما هو بطلان مزاجه . .© 

والذی رید آن يعر ضه فى هذا الأْص › تأ کیده عدم فثاء النور الجرد بعد 
فناء الجسد » وذلك لآن وجوده يستند إلى ضرورة موجده ٠‏ ثم شىء آخر وهو 
أن تطہير النس لا يقتضى النقل أى انتقال الجسد مع النفس إذ الجيسد بتلاشى » 
أا اانفس فإما أخضع لطريق به مراتب حسب درجة طرها فى حياتما 
مع اسك . 

لافساءل بعد هذا عن مصير النفس بعد المفارفة ؟ هل تلحق الففس مباشرة 
بعا م المقول لتحيا مع الانوار ؟ آم ألما مر على أدرارعختلفة تطبر فا عا قار فته 
من شر فی حیاتہا مع الوسمد ؟ . 

۷١١ حکة الإشراتق - القسم الثانى _ المقا الحامسة _ الفمال الأول فى التناسخ فقرة‎ )١( 
. ص ۲۲۲ طبهة باريس‎ 

(۲) صدر ااساق ففرۃ ۲۴١‏ س ۲٣۳١٣‏ 


— ۳۹ 


بحب علينا أن عرف أولا درجة النةس ومبلغبا من التطير . و فالنفس 
إما أن تتكون كاملة فى الحكتين العماية والعلية » أو متوسطة فما ء أو كاملة 
فى العملبة دون العلبية ٠‏ أو فى الملية دون العم لية أو ناقصة فم ما .والضرب الأول 
من النفوسر هو ال كامل فى ااسمادة . وآما الثانى والثالث والرابع فن التوسطاين 
فى ااسعادة » وأما الخاءس فيو من أععاب الشةاوة الكاملة .> 

وطريق خلاص اانفوس وآطرها من آثار السد يتملق ذه المراتب. 
تعلقاً أسا-يا » إذأن هؤلاء اللكاملين الذين مارسوا الجك:ين العملية وااملية 
يصلون إلى عام إالانوار الجردة ما هؤلاء المتوسطين فى مرتبة ال نمم 
بر تقون إلىعالم المشل المعلقة » ولا بجحب أن نخاط بين هذه المحل وا لمل الا فلاعاو ية . 
«والمحامة قان : ظلبا نة الا شةءاء ومسانيرة لأس مداء . وفى الثل المعلقة ( ى 
نوس الذين حق عام العذاب والذين كنتب عابم سخ 1 يدانم ۽ هذا إن کت 
قضية التناسخ » . 

هذا ما بذ كره فى حكة الإشراق وهو إذن لا يقبل أو راض النناخ 
مع أنه فى كتبه الاخرى مثل النلوعحات واللبحات والمطارحات ماجم التناسخ 
توما عنما ودم دعارى القائاين به من المند والةرس واليونان . 

فقد جاء فى اللوعات , أن الدن ذا حصل له مزاج استحق به من ألواهب 
نفسا فإذا قار نته النقس الم مفدخة فيدحصل لوان واحد نفسان »> ولا يمل 
الإندان لبدنه إلا نفسا واحدة لا غير > () . 

وهو ردد الحجة نضسما فى الطارحات ٠‏ ويةرر امتناع لول نفسين 
فی بان واحد . 

)١(‏ راجم الفةرة ااسادسة من الفم لى ااسادس » اباب الثاني ء اأقسم الثاى من هذا البحث 


(۲) اتلوعحات ص ۸١‏ 
(۴) الطارحات س ٤۹۹‏ ے ٠۰٠١‏ 


— P۷ 


وكدذلك فى اللبحات حيث يذ كر د التناسخ عال » فإن اللةس لو انتقل صر فما 
إلى جرم ءنصرى كان لصلاح مزاجه لنصرف النفس › وإلا با فارقت هيكما 
فوستحق المزاج انس ١‏ تفيض عاءه من العقل الفعال » فان للحءوان الواحد 
وقسەين : المتفسخة » والهارضة » وهذاعال .> () . 

وبلاحظ أن هذه الحجة هى نفسما الى بوردها ابن سينا >١(‏ . فإذا فرضنا 
فسا تا تما أيدان > وکل بدن فانه بذاته تح نضا تحدث له و تعلق به 
فء-كون اليدن الواحد فيه تسان مما . 

وف هيا كل (۳ الذور جد السمروردى بقف موقها رطا هو أقرب إلى القجول 
الاسر لفكرة التنأسىخ فمو بقول : , فالنفس ما دامت مشتغلة هذا البدن لا تتام 
بالرذائل ولا تلذذ بالفضاثل اسكر الطبيمة ٠‏ فإذا فارةت تنعذب نفوس الاشةياء 
بالجبل والميئة الردية الظلا نية » والدوق إلى عالم ا جس » سلبت قوام » لا عين 
باصرة ولا أذن سامعة » ينقطع عنما ضوء عام الحس ولا يصل [أمها نور القدس» 
حیاری فی ااظلمات فانقطع عنما ااثوران » . 

وهذا الوصف لصير النفس بمد المفارقة وإن كان لا يشير صراحة إلى الل 
العلقة أو إلى التناسخ إلا ا نستشف مئه ميلا إلى التسلم بتعذ يب الاشقياء 
وهذا لا بتم إلا فى عالم الثل المعلقة کا ذكر فى حكة الإشراق ‏ م كرف يكون 
التعذب ؟ ما هى الصور الى بتخذها ؟ 

رعا كان التناسخ يفسر ذلك ورما قصد التعذيب الدينى فى النار الحسية 
- وموضعما الل المعلقة - على ما أوردته الأصوص الدينية . على أنه رعا راد 


. اللمحات > اللممحة الثانية من الورد الخامس من ما بعد الطبيمة  عفطوط‎ )١( 
۱۸۹ النجاة لان سینا س‎ )۲( 
ھیا کل اانور  المیکل اا۔ادس‎ )۴( 


— ۳۱۸ 


ذا النص يدا امرض قضية التنامخ فى حكة الإشراق حيث يقف موقفا قلا 
کا أشرنا قاثلا , سواء أكان النقل آى التناسخ حقا أو باطلا فإن المجم 
على طرف النقيض فيه ضعيفة » . ومعنى هذا أنه يتخذ موقف الداك الحير 
الذى لا بدرى أى رأى يقل . وأ كير الظن أن الذى دفعه إلى اتخاذ هذا المو قف 
الجدد إصدد قضمة التناسخ عاملان . 

آ وها عقلى وثانمما نقلى ۽ أما الدافع العةلى فهو ضرورة تقرر طريق 
لاخلاص بكون عاما للسعداء والأشةياء » وكيف يستطيع الأشةياء الذبن تردت 
تفوسمم فى الشرور وانغمسوا فى الظلمات » كيف يستطيع هؤلاء أن يتطمروا ؟ 
[نهم لن يستطيعوا التحرر من آثار الجسد وشروره بقوتهم الذانية لغلبة الس 
ونؤازعه على النةس وقواها الفاضلة » فيجب إذن أن مبطوا إلى المستوى 
اذى هبطت إله النفس تحت تأثير البدن ١‏ تم تتدرج النفس فى الفرقى بذاتما 
مع أبدان النفوس الأدنى منها ( نبات وحيوان ) حتى تطبر ولك سيل 
السعداء » هذا هو التبربر العقلى لقجوله فكرة التناسخ . 

ما الدافع النقلى فمو أن السهروردى واقع تحت تأثير التراث الملينى المنأر 
بالة-كر الشرق القدم الذى يتضمن حكة الفرس واليو نان والبا لين والمصر بين 
القدماء > وهؤلاء كلهم بقبلون التناخ على أنه مرحلة آطمير لازمة لاص النفوس 
من آ ثار عال المادة والظلمات . 


— ۳۱۹ -- 
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4 لا بر النور لازمه أو فارقة 
با امش مکن الذز لا عن طريق 
للم 

ھاەش إ ا 

۱ نظر 

۲ نس 

) باالازم و (الاشياء‎ ٥ 

۳ آحر 

الماش الفيوم 

۳ یدو آم الہنگاء بعد تشہد البناء ل 
۷ عت 

16 ملا بد 

۲ اسفندارمذ 

۱۲ الأفراد المدرة 

۹ الل 

باهامشين حكة إشراقة 

٣٠۲ الماش‎ 


صواب 
لازمه أو فارقه _ 
كن اتيز بينها لاعن عاربق 
ترفع العبارة من : أى أن 
الاختلاف یاک إل وهوهةولة 
تمطبق على المادى 
مرح 
اظر 
ق 
اللازم ( الأشياء ) 
ع 
القيوم 


ر 


يدوام البثاء إمد شيد الب اء له 
٤ت‏ 

فلا ود 

اسفندرامذ 

ال نوار المدرة 

امل 

حكة الإشراق 


ror 


رسن 
القسم الأول : السهروردی » عصره » مدرسته » مصادرمذهبه 


الاب الأول : حباة االسهروردى وکتبه وعصره 


الةمل الأول - نشأة السمروردى e A es‏ 
الةصل الأالى - المدرسة الإشرافية E td, Ra‏ 
الفصل الأالت - التحقيق النقدى لبت كيه ۳ 
الةصل الرابع - اصنيف لبه o A Ae Os‏ 
الباب الثانى : المدرسة الإشراقية - دراسة نقدية الاصادر والأعصول 
الةصل الأول - مدلول الإشراق . . 4 0۸ 
الةصل ال الى - العراث الشرق E BBE, BESS‏ 
ال صل الها ات _ التراث المو الى ۷۲ 


الفصل ١ل‏ اراح الثراث‌اليو نا (تابع) [ الباطلية والأفزالى واسزتا] AY‏ 

الفصل الا مس تعر بف ٣ض‏ کک یه eo oc aoa nas nm‏ 
الق اللا : ميتافز قا الإشراق 

الباب الأول : الله ور ال نوار 

الةصل الأول - طبيعة الور 


IY oer nna 
O a . . الفصل الان - الله نورالانوار‎ 
الباب الثانى : البناء النورانى‎ 
He N Sse aS الفصل الأول - مبادى»ء إشرافة‎ 
E e e الفصل الأانى الفيض وتر توب الموجودات‎ 


الةصل الثالث ‏ اإكثير والواحد E ee‏ 


— PIA — 


الفصل الرابع أظر بة اأعقول العشرة E A SAS‏ 
الةصل الخامس - عالم النور ( أظرية الا نوار العقلية ) 
الفصل السادس - المشل انور ية فى مذهب اأمروردى 
الباب الثالك : فى المادة 
الفصل الأول _ المادة والاجسام E E OE‏ 
الةصل الشالى - الصورة واهيولى EERE CS‏ 
الفصل الثالت - فى أحكام البرازخ ETTI ENTE‏ 
الفصل الرابع - نقسم البرازخ وهيثاتا ETO‏ 
الفصل الخامس . الزمان والجركة . . . ا 
الاب الرابع : فى النفس وخلاصا 
الفصل الأول - النةس والبدن . مشكلة الخلاص TEE‏ 
الفصل الشانى - المعرفة SISTINE‏ 
الفصل الأالك - الإدراك الى E EST‏ 
الفصل الرابع - الإدراك العقلى . . EY‏ 
الفصل الخامس _ مشكلة الخلاص تا بع ( العمل أحوال السا لكين ) 
الباب الخامس : النبوة والاحلام والتياسخ 
الفصل الأول - نظريته فى النبوة والاحلام 
الفصل الال فى التناسخ E EEE‏ 
مراجع الببحث : أولا _ المصادر العر بمة N EOE‏ 


0 ا المصادر الا جنيية 


i: 


يلسلا ق الزراساستالفسعية والأخلا تہ 
بعلإ صدارحا الك رمو رتا مأ سا ذالفاس فامع المت اجر 
أعاء الكتب الى ظبرت فى هذه السلسلة : 


و س المنقذ من ااضلال لجة الإسلام الفزالى ٠‏ مح معدمة مسنةيضة فى نطق 
الآموف (ااطبعة ا2 نة : مز رة ومنوحة ( — 
للأاستاذ الدكتو رعبد الحلم ود 
فلسفة ابن طفيل ورسالة , حى بن بقظان » الآ ستاذ الدكتور عدا حلم مود 
۴ - الفياد وف المفترى عليه , ابن رشد» . . للااذ الدكتور ود قاسم 


۽ التصوف عبد ابن سينا ........ لللستاذالدکتور عبدالحام مود 

ه ‏ التفكي الفاسنى فى الإسلام ...... الللستاذالدكتو ر عپدال جام مود 

۹ ك مئاهج الأ دلة فی عقا ثد آمل الله لان رشد سح مقدمة فى نقد مدارس 
عل اكلام ............. لللاستاذالدکتور مود قامم 

ب جال الدين الافغانى, حياته وفلس مته . . لللاستاذاادكتور مود قاسم 

۸ الإسلام بین آمسه وغده .. ....للاستاذالدكو ر جود قاسم 


۽ كناب الال واانحل لللإمام الشمرستانى بالقسم الأول _ 
ترج الاستاذ محمد بن فتح الله بدران 
۰ کتاب الملل رالنحل امام الشمرستالى : القسم الثاقی ‏ 
ترج الااستاذ مد بن فت الله مدر ان 
١١‏ أصول الفلسفة الإشراقية عند شاب الدن السهرودرى 
اکور د عل آبو ران 


